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Résumé Français
Tel qu’ il peut être lu aujourd’hui. le livre biblicicie de Tohit ouvre aux questions du
rapport â l’origine, de l’inspiration des Écritures et des liens entre parents et enfants. La
vérité d’un livre biblique comme celui de Tobit est-elle â découvrir par la mise à jour
d’un texte originel, ou prend-elle foi’me â mesure que le récit fraye la voie à l’advenir
d’un sujet ? L’identité d’un enfant le précède-t-il, ou est-elle à faire ? Trois niveaux de
lecture sont sollicités pour tenter de répondre à ces questions.
Par le biais de l’histoire de sa mise en forme et de son inclusion dans le corpus biblique
canonique, le roman de Tobit invite à une réflexion sur la filiation, la fiction et la vérité.
Ce texte deutérocanonique est marqué par des aléas culturels. religieux et politiques. H
n’est ni fixe ni immuable, et s’y recoupent une multitude de voix.
Par ailleurs. lorsque la trame dramatique de Tobit est lue à la lumière d’éléments de
psychanalyse, elle prend un autre relief. Ce roman fournit notamment une illustration des
pièges tendus par un imaginaire qui se réclame d’inspiration divine. Iobit, l’homme bon,
croit pouvoir transcender les registres les plus habituels de la condition et des relations
humaines en se fusionnant â la Loi divine. Or. par l’épreuve qui s’abat sur lui à partir de
Tb 2.10, un vide se creuse là où il était plein de sa propre rigueur morale. Ce passage
petit évoquer aujourd’hui une dimension que Lacan nomme le symbolique, né du jeu des
signifiants.
Aussi, la dimension de l’Autre — définie par Lacan comme une altérité radicale qui fonde
la distinction besoin/désir et est le point focal de l’activité inconsciente - est suggérée par
la lecture proposée de la figure d’Azarias/Raphal. Personnage-clef du récit. l’ami/ange
ouvre à une logique trinitaire et illustre le fait que ce qui paraît n’est pas le tout du réel.
Au ternie de cette lecture, se mettent cii place des parallèles entre la structuration
subjective, l’évolution identitaire d’un peuple et l’appartenance ecclésiale chrétienne
comme constructions ouvertes. non-téléologiques. La vérité «une identité n’est jamais
reçue. elle est à l’aire.
MOTS CLIS:
Psychanalyse — Lacan — Freud — Bonaventure Paternité Désir Ane Imaginaire
Symbolique — Réel
Résumé — Anglais
This contemporary reading of the Book 0/ Tohit addresses the issues of one’s rapport to
origins. the inspirational aspect of Scripture and the bond between parents and chiidren.
Can the truth of a biblical book such as Tohit be brought to light by the uncovering of n
text. or does it take shape as the unfolding storyline brings about a reader’s evolution ?
Does a child’s identity precede him/her, or must it be crafted by each individual ? To
answer these questions. three levels of reading are called upon.
Through the history of its shaping and inclusion into the canonical biblical corpus, the
Tobit nove! invites one to ponder the issues of filiation, fiction and truth. This
deuterocanonical text is rnarked by various cuitural, reiigious and political factors.
Cornposed of a multitude of voices and influences, it is neither one-dimensional, nor
immutable.
Moreover, when read in the light of psychoanalytic elements, the Tohit storyline dons a
new mantie. This novel illustrates particularly welI the traps laid out by an imagination
that daims divine inspiration. Thegoodmw7 ofthisstory wrongly helieves that he can
transcend the most usual facets of human nature and relationships by merging bis identity
with divine Law. However, the trial that befatts Tobit, from lb 2.10 on, creates a void
where he had previously been fihled with moral rectitude. Today. such an attitude migbt
evoke a dimension that Lacan names the Svinhoflc, born ofthe interplay ofsignifiers.
The dimension of the Other — defined by Lacan as n radical alterity. which establishes the
distinction between need and desire and constitutes the focal point of ail unconscious
activity — is conjured by the proposed reading of the Azarias/Raphael figure. A key
character of this novel. the friend/angel reveals a Trinitarian logic and illustrates the fact
that what is pcrccived is not ail that is real.
In conclusion. a parallel is drawn between the subjective structuralization of an
individual. the evolution of a nations identity and Christian ecclesial helonginu.
presenting these concepts as open. non—teleological constructions. The truth o! an
identity is neyer predetermined. it must he crafted.
KEY WORDS:
Psychoanalysis — Lacan — Freud - Bonaventure — Patemity — Desire — Angel — Imaginaiy
— Symbolic — Real
«Là où tu vois l’amour, tu vois la trinité »
Augustin, La Trinité, Livre IX, VIII, p. 99
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Résumé de l’histoire de Tobit
L’enchaînement dramatique du livre de Tobit est structuré autour de l’histoire du
personnage principal du récit. Tobit, qui est confronté à une détresse profonde. Tobit est
un Juif qui a construit sa vie sur une fidélité scrupuleuse à la Loi mosaïque. II persiste
dans cette fidélité, même en exil. Déporté à Ninive avec sa femme et son fils Tobias, il
perd une situation confortable et devient aveugle alors qu’il vient d’enterrer le cadavre
d’un compatriote inconnu, au péril de sa propre vie. Tobit se souvient alors d’une
somme d’argent laissée en dépôt chez un lointain parent. Il enjoint son fils Tobias de
trouver un guide et d’aller la recouvrer. Or, le guide rencontré par Tobias s’avère être
l’ange Raphal, dont l’identité demeure cachée à Tobit et sa famille. Au cours du
voyage, le jeune Tobias fait la connaissance de sa lointaine cousine Sarra, chasse le
démon qui la tourmente, et la prend pour épouse. De retour chez ses parents en
compagnie de Sarra. Tobias rend la vue à son père à l’aide d’un remède préparé selon les
instructions de l’ange Raphal, dont le nom signifie Dieu guérit.
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INTRODUCTION
Depuis deux ans, nous’ avons eu l’occasion d’entendre les récits de vie d’hommes et de
femmes alcooliques et toxicomanes, dans le cadre de ce qui constitue la « cinquième
étape » de la démarche des groupes A. A. et N. A. L’approche de la maison de thérapie
avec laquelle nous travaillons prévoit, à cette cinquième étape, que la personne qui
termine une thérapie de trois mois raconte à quelqu’un son histoire de vie, rédigée dans
le cadre de sa démarche. Nous avons ainsi entendu les récits de vie de nombreuses
personnes. d’âges et de milieux divers.
Plusieurs des individus rencontrés lors de ces accompagnements nous ont parlé de leurs
parents: de leurs carences, mais aussi de leurs attentes, de leurs valeurs, de leur métier
ou profession. de leurs joies et de leurs déceptions. Ces mêmes personnes étaient parfois
démunies lorsque venait le temps d’exprimer leurs propres goûts, espoirs et projets.
Les hésitations, les peurs et les questions des personnes rencontrées nous ont d’abord
renvoyé aux nôtres, et à la tâche qui consiste à tracer son propre chemin de vie à travers
des périodes d’incertitude et de doute. Nous sentant parfois démuni pour recevoir des
témoignages de vie aussi variés, nous avons puisé au plus familier de notre culture
littéraire et théologique: c’est-à-dire au livre biblique dont nous avions amorcé l’étude
dans le cadre de notre recherche doctorale. Nous avons ainsi gardé présente à l’esprit
l’histoire de Tobit pendant ces rencontres de thérapie. Les questionnements, désespoirs.
retournements et guérisons qui marquent la trame dramatique de ce livre biblique nous
ont alors aidé à écouter se raconter les récits d’hommes et de femmes d’aujourd’hui.
Cet exercice a permis de constater que le livre de Tobit peut contribuer à des prises de
conscience, en lien notamment avec les étapes de croissance d’un être humain. Au cours
de plusieurs des échanges de la démarche de cinquième étape. nous avons noté, par
exemple, que l’ouverture représentée par le départ en voyage du jeune Tobias n’est pas
‘Le nous désigne ici l’auteur.
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donnée à tous, et que les luttes comme celle de Sarra avec le démon Asmodée ne
connaissent pas toujours un dénouement heureux.
L’histoire de Tobit nous est progressivement devenue une référence, et la familiarité
avec la trame dramatique de ce livre a contribué à nous éveiller à la présence de Dieu au
coeur de l’expérience humaine. La lecture de Tobit que propose cette thèse est teintée
par ces heures d’écoute, qui apportent au parcours proposé — bien informellement, nous
en convenons — une forme de versant pastoral.
L’objectif de cette thèse n’est pas d’actualiser l’histoire de Tobit ou de la mettre au goût
du jocr. mais plutôt de contribuer à la prise de conscience de la vigueur d’un texte
biblique dont l’actualité ne fait pour nous aucun doute. Nous proposons une lecture du
texte de Tobit, dans le but d’éveiller à ses particularités et à sa puissance évocatrice, et
non à sa vérité. La problématique de la filiation qu’engage cette démarche de lecture est
posée de façon à ne pas réduire le texte à un signifié, quel qu’il soit (historique,
économique, folklorique, théologique ou religieux), mais plutôt à maintenir sa
signifiance ouverte2.
Le livre de Tobit constitue une sorte de montage métonymique, dans lequel
s’entrecroisent des thématiques telles que le rapport à la vérité, la structuration
subjective, la nomination, la paternité, la fermeture et l’ouveiÏure à l’amour. la violence
et le rapport sexuel. Dans cette perspective, nous avançons l’hypothèse que ce récit
biblique se structure autour d’un agencement métonymique à signifiance ouverte. qui
consiste à mettre en scène la place d’un Dieu qui guérit, par la figure de l’ami/ange
Azarias/Raphaèl. Cet ange — qui sinsère dans le récit comme troisième élément de la
relation — est signifiant d’une dimension qui échappe à l’être humain, tout en étant le
moteur de son désir.
Nous avons choisi de travailler ce récit biblique pour une raison bien simple: il exerce
sur nous une étrange fascination, et cela depuis longtemps. Enfant, il nous a été raconté
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à la maison. Depuis, nous l’avons souvent relu. En choisissant d’en faire le sujet d’une
thèse, c’est ainsi un peu de notre histoire que nous engageons, d’autant plus que cette
recherche consiste en une lecture du livre de Tobit à partir de la thématique de la
filiation. Voilà une dimension de la condition humaine à laquelle nul ne peut se
soustraire.
Deux considérations d’ordre pédagogique sont présentes au long de cette recherche. La
première est d’assurer la lisibilité du texte de cette thèse, qui engage notamment des
éléments de psychanalyse lacanienne et de théologie systématique: deux disciplines qui
traînent une certaine réputation d’hermétisme.
La deuxième préoccupation est de tirer profit du dialogue engagé, depuis plusieurs
années déjà, entre la théologie, l’exégèse et la psychanalyse. Il y a là une source vaste et
féconde3, que nous avons le souci de mettre à contribution.
La présente lecture du livre de Tobit fait appel à des éléments de psychanalyse. Or, nous
ne sommes pas psychanalyste. Nous avons d’abord étudié une sélection de textes
fondateurs en psychanalyse, puis entrepris le travail qui consiste à les confronter au livre
biblique de Tobit. Ainsi, dans un premier temps, nous nous sommes appuyé sur les
pistes pointées par nos directeurs de recherche, puis sur des références puisées à même
les écrits des auteurs psychanalytiques premiers, tels Freud et Lacan. Nous nous
référons toutefois aussi à d’autres auteurs t exégètes, théologiens et psychanalystes,
lacaniens en particulier, intéressés par la perspective psychanalytique sur le sacré, la
croyance et la Bible. Ceux-ci contribuent à enrichir cette recherche, dont Poriginalité ne
tient pas à l’interprétation qu’elle propose de l’un ou de l’autre élément de la théorie
psychanalytique, mais bien au parcours de lecture qu’elle propose t nous tentons de
suivre la trace d’un désir, à travers l’étude d’un texte et de son histoire. Sur ce chemin,
nous espérons faire théologie : c’est—à—dire. en définitive, faire jaillir une parole sur
l’être humain et une parole sur Dieu,
BARrI I IS, R., I. ‘al’enImc’ %LnIiuflgn/uL’, Paris, Seuil, J o)55, p. 32S.
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Du juriste au politique, du scientifique au religieux, la psychanalyse renvoie tout sujet
qui s’exprime à la question de son désir4. Les commentaires bibliqcies sont nombreux à
mettre au jour l’histoire des textes des Écritures, ou à sonder le mystère de l’Alliance
divine, tel qu’il est révélé par les témoignages des ancêtres dans la foi, notamment. Par
ailleurs, la croyance des chrétiens en l’Incarnation de Dieu — en son Fils Jésus — fait du
corps désirant le lieu premier de la révélation. Or, les commentateurs bibliques qui
osent une parole sur le corps sexué de l’humain désirant, en engageant le dialogue avec
le niveau très concret de la sexualité humaine, des affections, de l’affirmation identitaire,
de la jouissance et de la violence — pour ne nommer que ces champs de l’expérience
humaine désirante — sont plutôt rares5 — et certains sont assez tranchés surtout
lorsqu’ils s’aventurent sur le terrain de l’imaginaire moral ou éthique. Il semble ainsi
difficile de concilier l’idéal de perfection qui est mis enjeu par les figures bibliques d’un
I)ieu Père (à la fois tout—puissant, mais aussi infiniment bon et aimable) et de son Fils
.Jésus (image parfaite du Père). et nos corps parlants et désirants. Cette problématique
touche de près notre étude.
En soulevant la question de la place du sujet parlant et désirant, le cadre conceptuel
psychanalytique convie à une lecture du texte biblique à partir de la quête qui anime le
personnage, l’auteur ou le lecteur du récit. En lien avec la problématique de la filiation
qui est au coeur de cette recherche, l’objectif qui guide notre travail de lecture du livre de
Tobit est de mettre au joui’ l’ouverture qui permet à un être humain — parent ou enfant.
auteur ou lecteur — de trouver « sa place comme sujet de la parole et sujet de désir ».
Entendre, ici, celle de la théorie psychanalytique lacanienne en particulier — qui a alimenté nombre de
chercheurs, philosophes, exégètes et théologiens, depuis les dernières vingt années, en particulier.
1 SUBLON, R., Le tenlps de la mort Sa’oa’, Pcirole, Désir [Hommes et Elise. no. 7J. Strasbourg.
CERDIC Publications. 1975, p. 7.
Les approches de Marie Balmary, Françoise Dolto. Eugen Drewermann, Luis Alonso-Shoekel et André
Wénin en sont des exemples.
6 SUBLON. R., Le temps de la mort Savoir, Pcirole, Désir [Hommes et Eglise, no. 7], Strasbourg.
CERDIC Publications. 1975. p. 62.
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Pour le psychanalyste, le désir s’origine dans une rupture. L’approche lacanienne
propose les passages pat les fonctions du ymholiqtte . de l’imaginctire8 et du réel9,
comme repères à partir desquels peut prendre forme un discours sur te désir de l’être
humain. Pour Lacan, celui-ci s’articule autour de la place structurante du manque —
Autre du langage — conçu comme altérité radicale et point focal de l’activité
inconsciente, qui échappe à tous les conditionnements.10 Aussi, dès que le sujet suppose
que La Vérité est en lui, il clôt le champ de son désir, car « le désir ne persiste que caché,
tant que demeure un manque à savoir, un Autre »J’ Dans cette perspective, la
reconnaissance du père, qu’il soit Dieu, géniteur ou parent, engage l’évidement de la
nomination, qui renvoie à une prise de conscience de la limite et confronte à un manque
radical12
La castration, symbolique de la mort, se glisse ainsi dans le champ de conscience du
sujet désirant, parent ou enfant. En effet, la structuration subjective suppose la
reconnaissance du principe de mort, à partir duquel un individu peut s’inscrire comme
désirant, et accéder à la parole. Or, cette reconnaissance de la limite, à laquelle est
convié le sujet qui cherche à savoir, n’échappe pas à celui qui s’engage dans une
démarche de recherche comme la nôtre.
Né du jeu des signifiants, le synbo/ique prend forme par l’interaction des mots qui composent la parole
et engagent la relation à un signifié.
Pour Lacan, l’imaginaire, est à entendre à partir de l’image qui est leurre ou identification.
L’imaginaire, construit à partir de notre propre regard, ou de notre perception de celui des autres, est le
lieu de la médiation
— consciente ou non — de notre désir. C’est le signifié attendu.
Le réel est l’insaisissable objet de notre désir, l’impossible que l’on cherche à rejoindre. « ii est ce qui
ne peut être complêtement symbolisé dans la parole ou l’écriture et, par conséquent, ne cesse pas de ne pas
s’écrire. u (CATIIELINEAU, P.—C.. article o Réel » dans Dictionnaire Je la p.svchana/i’.ve ICHEMAMA,
R.. et B. VANDERMERSCH, dir.j, Paris, Larousse, 199t3, p. 360.)
Il s’agit ici de ‘Autre 1< qui n’est pas Lin semblable et que J. Lacan écrit avec un A majuscule. un ‘grand
A’, pour le distinguer du partenaire imaginaire, du petit autre. Ce qu’il s’agit de marquer par cette
contention d’écriture, c’est que. au-delà des représentations du moi, au-delà aussi des identifications
imaginaires, spéculaires. le sujet est pris dans un ordre radicalement antérieur et extérieur à lui, dont il
depend même quand il prétend le maîtriser. » (CI-IEMAMA. R.. article o Autre » dans Dkiion,,aire Je la
psychanalyse Cl ILMAMA. R., et 13. VANDERMERSCIJ, dir.j. Paris, l,arciussc, I S, p. 3k).)
SU 131 ON, R.. I.e temps Je lu mort : .S’cnoir, Parole, Désir fi lommes et EgI se, no. 7f, Strasbouru,
(ERDI( PuhIicin 975, p. 144.
S’F-ARNAU D. (i-R., l,u/ik’ de déni et, le messie, /10/0 propre. (‘risc Jet hut.v et des lins, I es Cahiers
du Cl .l.I (Cercle I .acanien U’ Etudes Ereudiennes), no. 7, I »i—99, p. 7.
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Le livre de Tohit fait partie du corpus des écrits qui fondent le judéo-christianisme, et
sur lesquels reposent les élaborations théologiques et éthiques de la tradition chrétienne.
En lien avec la question de la filiation, nous nous interrogeons sur la place que prennent
les concepts de manque, d’altérité, de rencontre et de mort dans ce texte. Notre lecture
tente de mettre au jour des éléments de l’expérience désirante tel qu’ils S’expriment â
travers nos lieux de lecture, c’est-à-dire i) le texte de Tohit en lui-même et dans son
histoire ; ii) le jeu des personnages mis en scène dans ce récit; iii) la reprise de ce récit
biblique en lien avec l’expérience de croyants, hommes et femmes et iv) le dialogue
avec la culture contemporaine.
Sur chacun de ces plans, la psychanalyse nous met dores et déjà sur la piste de
convergences entre le statut dit texte biblique de Tobit et celui des personnages du récit,
engagés dans une expérience de désir et de filiation ; ceci en lien avec une impossibilité
d’assister à la scène primitive de l’engendrement. Dans un cas comme dans l’autre, le
texte et les personnages du récit nous convient à une acceptation du principe dc mort.
qui empêche d’ ontologiser l’origine’ .
À mesure que s’est déployée et étayée cette recherche, nous avons pris conscience que la
problématique qui la sous-tend est liée à un questionnement sur les origines, et plus
précisément sur le rapport entre paternité et vérité. Au mi-chemin de notre travail de
recherche, René l-leyer nous a fait parvenir le texte d’une communication qu’il venait de
donner à l’Association freudienne internationale’4. L’étude de ce texte a permis une
avancée décisive dans l’élaboration de nos hypothèses de recherche. Nous y avons
trouvé explicitées les questions qui allaient donner l’orientation de fond à cette thèse.
Dans la première phrase de son allocution empruntée à Pensée. un personnage mis en
scène par Claudel dans la dernière pièce de la trilogie des CoûÏbntaine. intitulée Le Père
humilié Heyer rappelle des paroles de la jeune fille juive, qui affirme « Limportant
‘
SUBLON. R., « Procréation et paternité u dans In-croyable timour, Paris, Cerf 2000, p. 50.
HEYER, R.. « qui es aicv cieux ». Métaphore et vérité de / ‘engendreme,it, Allocution présentée à
l’Association Freudienne internationale, Paris, 13-14 octobre 2001,7 p.
19
n’est pas de qui nous sommes nés, mais pour qui ».b Cette affirmation a permis de
formuler avec plus de précision les questions de fond mises en jeu par le parcours de
lecture proposé. Ainsi, deux prises de conscience fondamentales ont guidé cette
recherche
1) Le père, qui est aussi charnel que la mère, est tout aussi radicalement mortel16.
Autrement dit, le père «même s’il est un autre que l’autre maternel, n’est pas
pour autant l’Autre de l’Autre, car il ne peut servir de garantie dernière au
langage, puisqu’il y est lui-même soumis »17;
2) La vérité — qu’il s’agisse de la vérité d’un texte inspiré ou de celle d’une quête
de correspondance à la volonté divine — est toujours à faire. Elle prend la forme
d’un appel à la venue à la parole d’un sujet. La théorie psychanalytique affirme
que la structuration de l’identité se fait au prix du passage par des expériences
dites castratrices, qui situent l’être humain dans des limites, par rapport à des
dimensions qui le dépassent. Est alors possible une nouvelle naissance18, qui est
ouverture à l’amour.
Le schéma suivant situe les articulations de la trame dramatique du livre en Tobit, tel
qu’elles apparaissent à la lumière de ces hypothèses de recherche
‘ (‘LAUDEL P.. Le père humilié (1916), I, I, Paris, Gallimard, 1945, p. 9. cité dans: HEYER, R.,
« qui es aux cieux ». Méluphore cl vé,’ilé de / ‘engenc/renleni, Allocution préSeiltée à ‘Association
Freudienne internationale, Paris, 13—14 octobre 201)1, P. 1.
Ibid.. p. 7.
I .EBRUN, J-P.. « I .a kmction du père » dans Un monde sans limile, loulouse, [tés, I 997, p. 32-33.
III YI R, R., qui es uttv cieux . Mél(Ipho/’e cl cerilé de / d’uIgei7d/d’/lld’Ol, A II0CLIII0n présctitée à
I Association Freud enile internationale, Paris, I 3—14 octobre 21)0!
,
p. 4
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Tableau I — Articulations dramatiques du livre de Tobit
Comme nous venons de le souligner, le texte du livre de Tobit met notamment en scène
un père. Tobit. et son fils Tobias. Tobit a hérité de ses ancêtres une chai-te de conduite
claire et précise, qu’il transmet à Tobias. Or, cet acte de transmission — qui est
objectivement bon et qui correspond aux prescriptions de la foi juive — ne suffit pas à
soutenir la vie et le bonheur de l’acteur principal du récit. Lorsque Tobit devient
aveugle, il sombre dans la dépression et demande à mourir. L’histoire nous révèle que
C’est ensuite grâce â l’entrée en scène d’un troisième personnage important — l’ami/ange
Azarias/Raphaèl - que s’enclenche la structuration subjective dci fils, Iobias, et la
libération de Sarra. qui était hantée par le démon Asmodée. Au terme du parcours, Tobit
est guéri de sa cécité.
(‘e parcours de lecture d’un livre biblique nous amène — par un recours aux élaborations
théologiqcies du médiéval Saint Bonaventure, notamment — à meUre en parallèle le statut
des personnes de la Trinité de la fbi judéo-chrétienne et celui des personnages
Pour Tobit, la vérité est
assimilable a la Loi héritée
des ancêtres : une charte de
conduite claire et précise,
gravée dans le roc.
Orphelin, Tobit obéit aux
instructions transmises par son
ancêtre Déborra. Il se modéle
à la Loi que son imaginaire
assimile au tout de la vérité.
Le guide Azarias dépasse la
commande du père et ouvre Tobias
au désir et à l’amour. San-a est
libérée du démon qui la hantait.
___
___
___
Tobit recouvre la vue.
L’identité d’Azarias excède ce qui
se donne à voir. La voie qu’il pointe
n’est pas assimilable à un code de
Loi. Il obéit à une autre logique (lb
3, 16-17).
Devenu aveugle, Tobit veut
mourir. II instruit son fils
Tobias, lui transmet un code de
conduite qui correspond aux
prescriptions de la Loi juive
et l’envoie au loin recouvrer
une somme d’argent, en
compagnie d’un guide
Aza rias.
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principaux du récit à l’étude. Nous ne développons pas ici un traité sur la Trinité, mais
explorons celle-ci en tant qu’instance de la relation intersubjective en l’humain, image
de Dieu.
Dans cette perspective, la réflexion sur les rapports entre les personnes de la Trinité —
Père. Fils et Esprit — est mise à contribution pour aider à éclairer le concept de filiation
qui prend forme, dans le texte, à partir de la relation entre Tobit et Tobias et de
l’accompagnement de l’ami/ange Azarias/Raphaêl. Ici, les interactions entre les
personnages se trouvent en quelque sorte mises à plat, et relues à partir du modèle
trinitaire. Nous remercions vivement Guy-Robert St-Amaud, dont la thèse Trinité,
appropriation et translittération’9 nous a encouragé sur la voie d’une lecture de la
troisième personne de la Trinité comme écriture de «la question du nom propre ou du
nom commun [...J. Comme marqueur, l’Esprit énonce l’altérité qui s’écrit. Il ouvre le
sens et donne à lire de nouveau »20. Cette piste a conduit au rapprochement entre le
travail de l’Esprit et celui de l’ange Raphal (Dieu guérit) de l’histoire de Tobit. Se
gardant bien d’un concordisme qui consisterait à faire de la figure de l’ange une
personnification de l’Esprit, cette mise en parallèle s’est avérée féconde. Que se
produit-il quand un patronyme prend toute la place? C’est une des questions posées par
cette lecture du roman de Tobit.
Un texte de la théologienne Anne Fortin, intitulé Violence et retour au « même ». Les
résistances du trinitaire21, aide ensuite à aborder la question de la relation filiale à partir
d’une réflexion sur la violence. Fortin définit celle-ci, dans sa racine intersubjective, en
tant que Mal radical, comme « réduction de l’autre au Même, c’est-à-dire la captation de
l’autre sous la logique du Même »22. Ces références à la logique trinitaire sont relues à
la lumière d’un questionnement autour de la notion de filiation, et en lien avec la place
de l’ami/ange Azarias/Raphal dans le récit.
ST—ARNAUD, 0.—R.. iiniié, apptopriulion, Irun.s/iUérulu)n, [lise de doctorat nouveau régime en
théologie catholique, Université des Sciences Humaines de Strashourg, mai 1995, 431 p.
2(1 Ihid.. 414.
10k Il N, A.. I !u/L’IICL’ c( rcItiir OU IflCIflc. I.es /‘éSLS!(lfl(CN du ItIflhtulIC, al locution au 39e cunres dc la
Socicté cimid ienne de tliéoloejc. 26 octohre 2002. i palaitre. I I p.
22 Ihid.. p. I.
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Voyons maintenant quels sont les différents temps de ce travail et leur articulation
logique.
La première partie de la thèse consiste en un tour d’horizon des conclusions de
quelques-unes des principales études d’exégèse historico-critique qui portent sur le texte
biblique de Tobit. Cette étape permet, dans un premier temps, de situer le texte par
rapport à des repères historiques et de rendre compte des travaux de critique des sources
qui le concernent. Au terme de ce parcours, le livre de Tobit est identifié comme roman
biblique.
Les métissages qui entrent dans l’histoire de la mise en forme du roman de Tobit
obligent l’imaginaire du lecteur à faire le deuil des fantasmes de pureté qui peuvent être
associés à son statut de livre biblique, canonique. Le corpus biblique, Parole de Dieu
pour les croyants, ne se présente pas comme un vêtement prêt-à-porter. Non seulement
le dialogue est-il requis entre les textes bibliques eux-mêmes, mais aussi ‘entre une
lectrice ou un lecteur et les textes, et plus largement entre ces textes et la communauté
des croyantes et des croyants, qui ont non seulement la tâche de tire, mais aussi de
traduire et d’interpréter. Maurice Bellet, dans son récent ouvrage La qttatrièlne
hypothèse sur l’avenir du cÏv-istianisme23, raconte l’histoire suivante qui met en lumière
l’une des tâches importantes d’une recherche comme la nôtre
Un bon prélat de la curie romaine se plaignait au Saint-Esprit t< Saint-Esprit.
je ne comprends pas. De quoi avions-nous besoin ? Une vie de Jésus (une
seule !). une dogmatique. une morale, un rituel, un abrégé de droit canon et.
pour le bas peuple. le catéchisme. Et voyez ce que vous nous avez donné
quatre évangiles, et Paul, et tous ces lires de la Bible si disparates »
Question posée à un examen de jeunes théologiens : rédigez la réponse du
Sain t—Esprit4.
Nous ne prétendons pas avoir rédigé ici la réponse du Saint-Esprit, mais cette thèse
aborde néanmoins — par le biais dc l’étude de la mise en lbrme et des aléas entourant la
I3ELIJiF, M.. Lu qliuIrinie hi’poihè.e sur I uenir du LI7ri.s!i1,1Ls/ne, Paris. DDI3, 20f) 1. 142 p
lhid., p. R).
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reconnaissance canonique du livre de Tobit — la question de la diversité du texte
biblique, et d’un rapport médiatisé et personnel à la notion de vérité. Sur te terrain des
lectures exégétiques. s’est imposé, à cette étape. un choix à faire entre
1) Une première approche, où l’exégèse est comprise comme recherche d’un sens,
d’une signification ou d’une vérité à mettre au jour. Cette approche accorde
beaucoup de place aux recherches sur l’histoire des textes, ainsi que sur
l’environnement culturel qui les a vus naître. S’y glisse ainsi — que ce soit
explicitement ou en sourdine — un questionnement sur l’origine des textes. Or, dans
un livre comme celui de Tobit, les origines sont bien difficiles à pointer, surtout
lorsqu’il n’existe pas d’auteurs vivants ni de textes dans leur état premier.
L’exégète qui étudie un texte deutérocanonique est aussi amené à relativiser la
notion de canonicité. L’approche de l’exégèse historico-critique — comprise comme
effort de mise au jour de la vérité des textes — persiste toutefois à engager les
domaines de la certitude, de la gnose, de la preuve scientifique : en termes
psychanalytiques, ce sont les champs du signifié et de l’imaginaire qui sont surtout
mis enjeu par ces méthodes.
2) Une deuxième approche où l’exégèse est comprise comme résistante à toute
canonicité25. Cette approche s’appuie sur la relation qui s’établit entre un texte et un
sujet qui s’engage dans une recherche de vérité. Elle se structure à partir de la quête
—
vitale — d’un sujet désirant. II est ici question de dialogue et de désir: en termes
psychanalytiques, ce sont les champs du symbolique et du signifiant qui sont mis en
jeu, aménageant toujours un écart par rapport au réel.
Ce travail compte mettre en lumière lapport des deux approches ci-mentionnées, tout en
privilégiant louverture offerte par la seconde. dans une lecture de Iobit en lien avec la
question de la filiation.
FORI :Sï,J.. Bible e! pVLh(ll7UIrVe : .YL’Uï. e,?ile,),ie.v . Monirea]. J riptyque. J 9o)9 p 53.
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La deuxième partie de cette recherche se structure autour de la notion de flhiation. Le
questionnement qui lui donne souffle prend forme, de façon particulière, en lien avec
une articulation possible entre la théologie et la psychanalyse. Dans le champ
théologique, nous sommes ainsi amenés à faire le choix de tenir un discours sur l’être
humain avant de parler de Dieu et de sa Volonté. Ce choix correspond à la
reconnaissance qu’il ne suffit pas, pour le croyant, de structurer sa vie sur un code de
conduite dicté par les textes inspirés de sa tradition religieuse. Tout sujet est plutôt
soumis aux exigences de la relation. Se présentent donc ici deux approches
complémentaires
I) Selon la première, il y aurait un « bon comportement religiecLx » que l’humain
n’aurait qu’à adopter pour être heureux et plaire à Dieu. et qui s’opposerait à des
comportements jugés « mauvais ». C’est le terrain du mimétisme et de la Loi
2) Selon la seconde, le sujet serait plutôt amené à prendre en charge une histoire qui
lui est unique. par le biais d’une relation vivante aux textes inspirés de sa tradition.
La démarche croyante n’est donc pas abordée ici comme une affaire de
prescriptions et d’exemplarité. L’articulation exégétique de notre recherche
démontre bien que la Parole de Dieu n’est jamais Une. Elle suppose l’approche
désirante d’ctn humain mis en disponibilité d’écoute < Alors se pose la question
du comment et du pourquoi de l’écoute »26. C’est le terrain de la relation.
Le troisième moment de la recherche engage un dialogue entre : 1) le récit et les
personnages du livre de Tobit ; 2) les questions liées aux conditions de la filiation qui
ont été mises au jour en deuxième partie de la recherche et 3) des enjeux du monde
contemporain.
La dynamique de filiation telle qu’elle prend forme au fil du roman de Tobit n’est pas à
comprendre comme transmission et reproduction d’un type paternel — par une empreinte
‘ SUBLON, R., Le temps de la mort Savoir, Parole, Désir [Hommes et Église, no. 71. Strasbourg.
CERDIC Publications, 1975. p. 54.
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qui garantisse la similitude — mais convie plutôt à un déplacement du paradigme
généalogique. En posant la question du rapport aux modèles. cette recherche est amenée
à se situer face à deux approches divergentes où des points de vue s’affrontent. Ils
trouvent à s’exprimer, en troisième partie de cette thèse. à partir d’une réflexion sur les
options politiques qui s’offrent aux Québécoises et Québécois d’aujourd’hui, ainsi qu’à
partir d’un questionnement d’ordre ecclésiologique. L’auteur a fait ici un choix qui
relève d’une certaine contingence, et qui engage des terrains qui lui tiennent à coeur.
Selon les perspectives, sont mis en jeu
1) L’attrait d’une soumission à des modèles pré établis (terrain de l’idéologie) et de la
nostalgie du passé (terrain de l’utopie)
2) Le risque de la rupture, où l’option d’une quête de vérité s’articule en dialogue
avec un présent toujours nouveau, dont le sens ultime nous échappe.
En conclusion, nous faisons un retour sur le terrain parcouru et nous illustrons les
grandes articulations de la thèse à l’aide de cinq représentations picturales inspirées du
récit biblique qui est au coeur de ce travail.
La perspective familiale et sociale du judaïsme, tel qu’elle se reflète dans le texte de
Tobit, met tout de suite la lectrice ou le lecteur de ce récit biblique en contact avec des
schèmes culturels et religieux du patriarcat hébraïque. Une telle culture heurte, par
certains aspects. les sensibilités d’aujourd’hui. Elle situe notamment la référence
généalogique presque-exclusivement27 à partir de la lignée paternelle.
Or. cette recherche se situe d’abord sur les terrains de la théologie et de la psychanalyse,
et bien que le parcocirs proposé tienne compte de perspectives féministes, il s’assigne les
objectifs de situer le texte à l’étude dans un cadre historique et biblique, de mettre en
lumière les courants théologiques qui s’y chevauchent, et de questionner la théorie
psychanalytique pour donner la parole aux quatre personnages principaux du roman
A ce chapitre, la mention du tôle de 1)éhorra (1h 1.8) dans la Iigne familiale des itbi, liit figure
d e\Cept on notoire.
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Tobit. Sacra, Tobias et Azarias/Raphal. En définitive, le but du parcours proposé est de
formuler des hypothèses sur la structuration subjective et la filiation, tel qu’il est
possible d’en suivre la trace par une écoute attentive d’éléments précis du récit de Tobit
structure, mise en scène, narration, jeu des personnages. Cette lecture se déploie par
unités thématiques, à la lumière d’éléments de psychanalyse.
Une telle démarche ne conduit pas à l’affirmation d’une vérité à prétention universelle,
et les éléments de théologie et de psychanalyse qui sont sollicités en cours de recherche
sont eux-même situés dans un temps social, culturel et politique. Ainsi, les femmes
mises en scène par le livre biblique sont ici interrogées à partir du cadre patriarcal de
l’époque et lorsque le dialogue est engagé avec la théologie et la psychanalyse, notre
objectif n’est pas de remettre ce cadre en question. Par ailleurs, les références à la
masculinité et à la féminité, situées dans un cadre psychanalytique, peuvent déjouer les
frontières de la délimitation physique des sexes.
Ceci dit, il aurait été intéressant d’appliquer une grille féministe ou masculiniste à notre
thèse. Cela devra, nous semble-t-il, faire suite ou complément à la présente recherche.
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PREMIÈRE PARTIE: LE ROMAN DE TOBIT. SOUCHES ET INFLUENCES
I) GÉNÉALOGIE DU RÉCIT
Introduction
Les recherches bibliques de type historico-critique permettent d’aborder l’étude des livres
de la Bible à la lumière de disciplines scientifiques issues de la modernité (archéologie,
philologie, critique textuelle, critique des sources, critique des formes littéraires et
critique de la rédaction etc.). À partir des acquis de ces sciences, [es textes sont scrutés
et décomposés, et deviennent l’objet d’études minutieuses, dans une perspective critique.
Ces méthodes permettent la lecture d’un texte comme celui de Tobit à partir d’une
perspective autre que celle d’un enseignement religieux, moral ou théologique. Or, à
partir du moment où est reconnue la diversité des origines, des influences et des factures
d’un récit comme celui de Tobit. le texte est libéré du sceau de pureté que peut s’entêter à
lui associer notre imaginaire de lecteur. Le champ s’ouvre alors à un véritable dialogue
entre les lectrices ou lecteurs, et le texte biblique. Reconnu dans la polysémie de ses
formes et de ses fonctions, le texte devient témoin non seulement d’un enseignement
religieux et théologique, mais aussi d’une histoire. Se déploie ainsi, autour d’un récit
comme celui de Tobit, un dynamisme dont il nous paraît important de tenir compte dans
le cadre d’une Lecture contemporaine de la Bible.
La première partie de notre recherche propose un étal de la question historico-critique en
ce qui a trait à ce livre biblique. Le sens de cette étape préhrninaire est d’abord de situer
le texte à l’étude dans un temps historique, culturel et politique.
Dans le contexte de notre étude qui porte sur la problématique de la filiation dans le livre
de Tohit, cette première étape correspond à la mise en place de fondations. à partir
desquelles s’érigera subséqciemmcnt l’édifice de notre recherche. Ces ibndations
peuvent étonner par les pistes qu’elles ouvrent, car elles ne suivent pas une logique de
lignes droites et de jonctions bien délimitées. Elles pointent plutôt vers des
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entrecroisements. métissages et amalgames. et évoqclent par le tit même des dimensions
incornournables de l’expérience croyante et de la condition humaine.
29
CHAPITRE 1: HYPOTHÈSES GÉNÉALOGIQUES
Le texte biblique du livre de Tobit — dont la première facture sémitique aurait été rédigée
en Araméen ou en Hébreu — serait l’oeuvre d’un auteur juif de l’époque postexilique28.
Or. il n’y a pas, nous le savons, de textes bibliques qui soient issus de milieux culturels
sémitiques parfaitement fixes et homogènes. Le livre de Tobit se distingue néanmoins
d’autres écrits hébraïques par ses emprunts larges et fréquents à des contes folkloriques
de l’Orient ancien, ainsi qu’à de nombreuses traditions de sagesse du monde païen.29 Il
témoigne ainsi d’un judaïsme du dialogue, sans cesse en mutation.
Bien que nous ayons le souci de reconnaître une vie propre à ce texte millénaire, nous
croyons qu’il est utile de s’arrêter à certains écrits non sémitiques qui s’inscrivent dans
sa généalogie. En d’autres termes, précisons qu’il ne nous paraît pas souhaitable de
passer outre aux rapprochements que proposent de nombreux lecteurs de ce livre —
depuis au moins un siècle maintenant — entre le livre de Tobit et certains récits
mythiques, folkloriques ou sapientiaux issus de contextes culturels et religieux autres
que celui du judaïsme. Nous croyons aussi utile de reconnaître certaines parentés
stylistiques et théologiques fortes qui existent entre le texte de Tobit et des écrits de
l’Ancien Testament.
Notons, enfin, que les écoles exégétiques s’affrontent quant à la probabilité qu’ait existé
un manciscrit original du texte biblique de Tobit. La plupart des spécialistes sont d’avis
qu’un texte de Tobit, araméen ou hébreu, aurait ensuite subi des transformations au fil
d’une longcie et tumultueuse histoire. L’existence d’un texte biblique original de Tobit
n’étant toutet’ois qU’une hypothèse disputée, voyons d’abord quelles sont les sources
attestées et accessibles de ce texte. dans ses diverses factures bibliques.
2X GOLiIMANN. J.. ?In’. ParR. DDB, 96(. p. 12.
I Les souches grecques
Recension S
La tradition textuelle de Tobit est particulièrement riche. Il existe trois recensions
grecques du livre. La première. identifiée Rs, est représentée par le texte grec de la
Recension longtte du manuscrit Sinaïticus (S), et appuyée par le texte latin de la t lus
lalinci (VI). Cette souche témoigne d’une influence sémitique, et comprend de
nombreux détails narratifs. Elle est aussi plus longue que les autres versions du texte.
denviron 1700 mots.3° La version S de Tobit comporte toutefois deux lacunes
importantes, équivalentes aux passages de 1h 4. 7-19 et Tb 13. 6-10.’
Les manciscrits de Qurnran, découverts en 1947, comportaient quatre fragments du livre
de Tobit en Araméen, et un en Hébreu. Or. la mise au jour de ces textes a permis
d’établir de nettes correspondances entre les manuscrits de Qumran et le texte grec de la
Recension longue du Sinaïtictis (S) et le texte latin de la Velus latina (VI). qui font
désormais référence32 pour un bon nombre d’exégètes. Pour cette raison, le texte S est
celui dont la traduction sera le plus souvent utilisée dans notre travail de lecture de
Tobit, à partir notamment de l’édition critique mise au point par Charles-Léon
Koehlhoeffer dans le deuxième tome de sa thèse.33
MOORE, C. A., Tobit : A Neu Translation with Introduction anci Commeutarv [Anchor Bible. 40aJ,
New York, Doubleday, 1996. p. il.
30 NOWELL, 1., The Book of Tobit . Narrative Technique and TheoIo’, A dissertation submitted to the
Faculty of the School of Religious Studies of the Catholic University of Arnerica in partial fulfilment of
the requirements for the degree Doctor ofPhilosophy. Washington, 1983, p. 26.
Ibid.. p. 26.
FITZMYER. J. A.. Tue IVritten tlrd— The Book of Tobit (Page consultée le 12 avril 2004). [En ligne].
Adresse U RL: http://www.companysj.com/v141/written.htrnl.
KOEHLI-IOEÈFER, C.-L.. Le Livre de Tobit: Introduction, Traduction et Notes. Thèse présentée à
I’U.E.R. de Théologie Protestante de l’Université II de Strasbourg pour obtenir le grade de Docteur ès
Sciences Religieuses et soutenue publiquement le 28janvier 1976. Strasbourg, 05 p.
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Recension
La deuxième recension grecque de Tobit — identifiée R’ — est représentée par Les
manuscrits Vaticantis (V)34 et AÏexandrinus (A). Le Grec de ces textes est plus
idiomatique et plus concis que celui de Rs. Aussi, plusieurs des détails de R5 ne se
retrouvent pas dans R’, et les passages descriptifs de Rv sont plus courts que ceux de
R5.35
Recension C
La troisième recension grecque, Rc, est fragmentaire. Elle recoupe les passages
équivalents au texte de Tb 6,9 à lb 13,8 et — par le biais du Papyrus Oxyrrhynchus —
celui de lb 2, 28.36 Il existe, en outre, des manuscrits de Tobit d’une diversité
d’origines culturelles et géographiques, qui ne font pas autorité en raison de leur
apparition tardive ou de l’absence d’éditions critiques. Il s’agit des manuscrits dits
syriaque, copte, arménien, éthiopien, araméen, ainsi que des manuscrits hébraïques
médiévaux, dont le Manuscrit hébreu de Munster et le Manuscrit hébreu de Londres
sont les plus connus.
1.2 Les textes latins
La critique textuelle du livre de Tobit reconnaît Fexistence de deux textes latins. Il
s’agit de la Vi (Vetus latina), un texte du neuvième siècle dont nous venons d’évoquer
les correspondances avec le manuscrit S. Lautre est celui de la Vulgate (frg), traduite
Les manuscrits I atkunus (V ou B) et A/exwidtinu.s (A) sont étroitement associés et habituellement
regroupés. ils sont alors désignés comme Vuiieunus (BA). (ZIMMERMANN, F., Ttie Book o/ Toh/i
IDropsie College - Jewish Apocryphai Literature Series, no. 7J. Ncw York, Harper & Brothers. 1955. p.
32).
NOWI-LL, 1.. 77w Book o/ Tohit : Narrative Teclmiqite and 77eo/om’, A dissertation suhmitted In ihe
Facully nI thc School ni Religious Studies of the Catholic University ni Amcrica in partial fuliilment of
ihe rcqumremenls for Ihe dcgrce Doclor ni Philosophy. Washington. I 953. p. 2f,.
° Ibid., p. 26.
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par saint Jérôme au cinquième siècle, à partir dun manuscrit araméen. La trame
dramatique de ce texte ressemble à celle de la Vi, mais s’en distingue aussi par quelques
éléments. Cela s’explique, étant donné que Jérôme reconnaît lui-même — dans une lettre
écrite aux évêques Chromace et Héliodore — avoir pris des libertés par rapport au
manuscrit araméen à partir duquel il a recueilli et transcrit une traduction latine
Je ne cesse de m’étonner de votre ennuyeuse insistance. Vous exigez, en
effet, que je traduise en latin un livre écrit en chaldéen [=araméen], ce livre de
Tobïe que les Juifs ont retranché du catalogue des Ecritures divines et rangé
dans ce qu’ils appellent les livres de piété. J’en ai fait assez pour votre désir,
mais pas pour mon plaisir. Car les études hébraïques nous pressent, et elles
nous en veulent de traduire cela en latin, au mépris de leur canon. Mais j’ai
préféré déplaire au jugement des Pharisiens et suivre les ordres des évêques, et
je m’y suis mis comme j’ai pu. Comme la langue chaldéenne est voisine de
l’hébraïque, j’ai trouvé un homme très habile à les parler toutes deux, et pris
une journée de travail. Tout ce qu’il disait en hébreu, moi, ayant commandé
un secrétaire, je l’ai exposé en latin. Vos prières seront la récompense de ce
travail, quand je vous saurai contents que j’aie accompli ce que vous avez
bien voulu me commander.37
Le bibliste Jérôme a fait des ajouts au texte de Tobit, dont certains ont eu une influence
sur les pratiques religieuses chrétiennes. Son premier ajout témoigne d’une vision plutôt
ascétique de ta prière, et le second révèle des éléments de sa perception du mariage. Le
texte de Jérôme est en effet le seul à affirmer que Sarra aurait jeûné pendant trois jours et
trois nuits alors qu’elle priait Dieu de la délivrer du démon qui la tourmentait (lb 3,10-
I I). Il est aussi le seul à affirmer que les nouveaux époux, Tobias et Sarra, auraient
observé une continence de trois nuits avant la consommation de leur mariage (Tb 6, 16-
22 Vulgate et lb 8, 4-10):
C’est la Vuli.&ate probablement qui a amorcé la tendance ascétique. A-t-elle
travaillé sur un autre texte de base, OU a-t-elle volontairement changé le sens ?
Il est dilficile de le dire. Toujours est-il que la traduction de la Vulgate est
bien différente des autres, elle qui fait dire â Tobias (8,9) Et maintenant,
Seigneur. tu sais que ce n est 13(1.5 pu1’ luxtite que je reçois itta 50?tO’, niais dans
la seule intention d’avoir une postérité. La sexualité se voit ainsi dégradée,
reléguée au rang de simple instrument de procréation il faut y passer pour
avoir des enfants, mais sans trop s’y complaire ! Au demeurant, la Vulgate
fixe à trois nuits le temps de prière et de continence au début du rnariaçe, ce
que le lexie grec ne mentionne pas (8,4). Un point intéressant pourtant la
Vulgate lait aussi prier S;irra (8,1
U l)ORE. I).. Le livre dc’ i,bit u Le secret du I?oi jCahiers Évaneile. no. 1011. Paris. CerL I 97. p. 7-5.
VUll,LLUMI ER, R.. Le livre de 7,/it. Aubonne. Editions du Moulin. I 092. p. 22.
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Suivent, en traduction française. les textes de ces ajouts de saint Jérôme
Sara monta dans la chambre haute de sa maison, et pendant trois jours et troiS
nuits, elle ne mangea ni ne but mais, persévérant dans la prière, elle priait
Dieu avec larmes qu’il la délivrât de cet opprobre. Or, il arriva le troisième
jour que, tandis qu’elle achevait sa prière, bénissant le Seigneur, elle dit... (lb
3,10-11 ‘g)
Écoute-moi etje montrerai ceux sur qui le démon a du pouvoir. Or, ceux qui
embrassent le mariage de manière qu’ils bannissent Dieu de leur passion, de
même que le cheval et le mulet qui n’ont pas d’intelligence, le démon a
pouvoir sur eux. Mais toi, après que tu l’auras épousée, étant entré dans la
chambre à coucher, sois continent vis-à-vis d’elle pendant trois jours, et ne
t’occupe avec elle d’aucune autre chose que de prières. Et dans cette nuit
même, si le foie du poisson est brûlé, le démon sera mis en fuite. Et la
seconde nuit, tu seras admis à la société des saints patriarches. Mais la
troisième nuit, tu recevras la bénédiction de Dieu, afin que soient procréés de
vous des enfants très saints. Or, la troisième nuit passée, tu recevras cette
vierge avec la crainte du Seigneur et par le désir d’avoir des enfants plutôt que
poussé par la passion, afin que dans la race d’Abraham tu obtiennes une
bénédiction en enfants. (Tb 6,16-22 Vg)
Tobie exhorta la vierge et lui dit: <c Sara, lève-toi et prions Dieu aujourd’hui,
demain et après-demain, parce que durant ces trois nuits nous sommes unis à
Dieu, et la troisième nuit passée, nous vivrons dans notre mariage : car nous
sommes enfants des saints et nous ne devons pas nous marier comme les
nations qui ignorent Dieu. » S’étant donc levés en même temps, ils priaient
Dieu instamment tous les deux ensemble pour qu’une vie sauve leur fût
accordée. Et Tobie dit...
« Et maintenant, Seigneur, vous savez que ce n’est point pour cause de
passion que je prends ma soeur pour épouse, mais par le seul désir d’une
postérité dans laquelle soit béni votre nom dans les siècles. »
Sara dit aussi : «Ayez pitié de nous, Seigneur, ayez pitié de nous, et que nous
vieillissions tous les deux ensemble et en bonne santé. » (lb 8, 4-10 i’g)
La pratique des trois nuits de pénitence a ensuite été reprise par la discipline
sacramentelle catholique, et prescrite aux futurs époux à partir du Concile de Trente, qui
adoptait le texte suivant « Le saint Concile exhorte les époux. avant de contracter
mariage ou au moins trois jours avant la consommation de celui-ci. à confesser
soigneusement leurs péchés et â sapprocher pieusement du très saint sacrement de
lEucharistie. » (session XXIV. du 15 novembre 1563). Dans Lu ‘Lie du chrétien ou le
£(jfc,17jvI;1e de la Mission, publié par S. Jean Eudes en 1642. les prescriptions allaient
plus loin « Qu’après avoir reçu le sacrement, on demeure au moins dccix ou trois jours
en continence et chasteté, employant ce temps-là en prières et bonnes oeuvres afin de
plaire à t)ieu et dohtenir de sa divine bonté les grâces et bénédictions qui sont
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nécessaires pour le servir et l’honorer dignement en la condition en laquelle on entre.
S. Jean Eudes et le catéchisme de Trente attribuaient à un pape du 11ème siècle, S.
Évariste. la décrétale suivante, qui fondait leurs positions Que Ï épouse soit
solennellement 1-eçue (par son mari,) et qu ‘ils pussent deux ou trois jours en prières et
qu ‘ils gardent la chasteté (= la continence,). Or. dans son article « Les fausses
Décrétales, leur réception, leur influence »40. le P. Congar a démontré que ce texte
attribué au pape S. Évariste était un faux.41
Le texte de saint Jérôme est aussi le seul à prétendre, en Tb 11, 9 (Vulgate), que le chien
qui accompagnait Tobias et son compagnon Azarias,frétilÏait de ta queue
Le chien qui les avait accompagnés sur le voyage courut en avant d’eux
comme un messager et il remuait sa queue de joie. (Tb 11, 9 Vg)
1.3 Critique textuelle de Tobit
Le schéma suivant reproduit, en traduction française, celui qui est proposé par Frank
Zimmermann dans son ouvrage de 195$ The Book of Tobit12. Zimmermann y
schématise les hypothèses les plus vraisemblables quant aux liens d’influence ayant pu
exister entre les divers manuscrits de Tobit. Malgré son âge, le schéma est toujours
actuel
“ S. Jean LUDES. (Eii’res complètes, t. 2, Paris, I 9tE, p. 4U.
CONGAR, Y.. Lç/i.se et pupuutc. Regards historiques I ( ogltatl() Fidei. no. 154 j’ Paris. Cerf’. 1994, p.
S I -92.
‘ DORE, D., Le livre de hu ou te ,vec’ret du Roi jCahicrs Evangile, no. f t) j, Paris. Cerf 997, p. 43.
ZIMMLRMANN. I’., 71w J3ook o/ tjhit j Dropsie College - Jewish Apocryphal Literature Series, no. 7j.
New York, I larper & I3rothcrs, I 955, p. 135.
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Tableau II — Liens d’influence entre les manuscrits du livre de Tobit
Original araméent
Héhrcu*
par traduction orale
Sinaïticus grec (S)
/
Vaticanus grec (B + A)/ Recension C /‘
Vieille latine (VI) ,‘ Ethiopien\ S ria ne
I I
I /
I I
I I
Hebreu* 1’
Vulgate (Vg) I Araméen Neubauer
Hébreu de Munster
Hébreu de Londrcs’
LÉGENDE:
___
___
__
influence directe sur la traduction
influence indirecte
contact ténu, mais identifiable
* version hypothétique, mais identifiée à partir d’une évidence interne
démontrable (telle que présentée par Zimmerman et d’autres exégètes).
1 .4 Langue, date et lieu de rédaction
La qclestion de la langue originale du livre de Iobit demeure difflcile résoudre, même
la lumière des découvertes de Qumran. Les nombreux parallèles qui s’imposent avec
d’autres textes — en particulier des récits de sagesse babylonienne — témoignent de la
complexité de l’histoire de cc livre. Aussi, le nombre dc sémitismes dans le manciscrit
Rs de ‘lohit, qui est considéré comme le plcis complet. pointe vers un texte écrit
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primitivement dans une langue sémitique : vraisemblablement l’Araméen ou l’Hébreu.43
o Les indices en faveur de l’araméen [étant] réels, mais non décisifs la question
demeure toutefois ouverte. Surtout que, comme le note C. A. Moore, les textes grecs Rs
et R5 de Tobit renferment peu d’erreurs de traduction qui pourraient pointer de façon
décisive vers un Vortuge15 araméen ou hébreu.46
Quant à la date de rédaction du livre, les hypothèses avancées au fil des ans ont pointé
vers une large gamme de possibilités aussi lointaines que le septième siècle avant notre
ère, et aussi récentes que le troisième siècle apr. J.-C.47 Toutefois, bon nombre de ces
points de vue — infirmés par les recherches récentes et, notamment, par les découvertes
de Qumran — n’ont pas été retenus. La plupart des spécialistes s’entendent aujourd’hui
pour affirmer que le Livre de Tobit est un ouvrage postexilique48, et situent la rédaction
du livre aux environs du troisième ou deuxième siècle av. J.-C. Pour I. Noweli, trois
éléments pointent vers une mise en forme vers le deuxième siècle avant notre ère: 1)
l’emphase qui est mise dans ce livre sur l’endogamie (une pratique qui était disparue au
premier siècle av. J.-C. ; 2) l’absence de commentaire sur la question de la résurrection
et 3) la popularité manifeste de ce récit à Qumran. L’exégète américaine précise qu’il
pourrait s’agir d’une date entre 200 et I $0 av. J.-C.49 C’est aussi la conclusion à laquelle
arrive le commentateur du texte de Tobit de la Traduction OEcuménique de la Bible
Les idées religieuses du livre, l’utilisation qu’il fait des prophètes tardifs le
situent clairement après l’Exil. Si l’on note les nombreuses analogies avec le
NOWELL, 1., The Book ofTohit: Narrative Technique and Theologv, A dissertation submitted to the
Faeulty nt the School of Religious Studies oC thc Catholic University ni America in partial Cuttïtment ot
the requirements for the degree Doctor oC Philosophy, Washington. 1983. p. 28-29.
DORE, D., Le livre de Tohit ou Le secret du Roi [Cahiers Evangile, no. 1011, Paris, Cerf 1997, p. 7.
° Terme allemand qui désigne un protottpe l’original ou le modèle h partir duquel quelque chose est
copié ou reproduit.
°‘ MOORE. C. A., Tohit A New Translation with Introduction 0)7(1 Coninientaiv lAnehor Bible, no.
40Al, New York, Douhleday, 1996, p. 33.
° NOWELL, I., The Eook oJ Tohit Narrative 7chnique and 7heo/og’, A dissertation suhrnitted to the
Faeulty oC the Sehool of Religious Studies oC the Catholie University oC Ameriea in partial fultilment oC
the requirements for the degree Doctor oC Philosophy, Washington. 1983. p. 29.
AUNEAU, J. Les psau/ne.s et les autres ccri(s [Petite bibliothèque des sciences bibliques - Ancien
testament, no. 51. Paris, Desclée, 199f], p. 361
NOWELL. I., 777e /3ook oJ 7hit : Narrative lechnique ami Jheologr, A dissertation suhmitted In the
Faeulty ni tue School ni Religious Studies ni the Catholie Unlversit\ o! Amcriea in partial fulfiiment o!
the requirements for Ihe degrec Doetor oC Philosophy. Washington. 19X3. p. 30.
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Sitacide écrit vers 190. la foi et lidéal de piété qui annoncent déjà les
Pharisiens, une date située aux environs de 200 av. if. paraîtra probable.’°
Le lieu de rédaction de ce texte biblique est aussi difficile à identifier. Malgré le nombre
important de références à la culture de la Perse antique dans le livre, on ne croit pas quil
émane de ta Perse ou de l’Assyrie, en raison de l’inexactitude des informations
géographiques contenues dans le récit.51 Un des pionniers des études sur les textes de
Tobit, J. T. Milik, «pense à une oeuvre écrite en Palestine en deux étapes: en Samarie,
à l’époque perse ou hellénistique (...) Cet écrit aurait été révisé par un rédacteur
judéen. »52 Cette hypothèse est appuyée par le fait que le livre témoigne d’un intérêt
marqué pour la ville de Jérusalem et son culte. D’autres spécialistes sont toutefois
d’avis que la Palestine est un lieu de rédaction peu probable, étant donné que l’histoire
se déroule dans un contexte de diaspora.53
À l’hypothèse de Milik qui pointe vers la Palestine, s’en ajoutent un bon nombre
d’autres. C. Toney suggère la diaspora orientale; Zimmermann croit qu’il pourrait
s’agir de la ville d’Antioche; et d’autres optent pour l’Égypte.54 Cette dernière
° Introduction au Livre de Tobit, La Bible. Traduction OEcuménique, Paris/Pierrefltte, Cerf/Société
Biblique Française, 1988, p. 1979.
‘° ZIMMERMANN, F., The Book of Tobit, New York, Harper & Brothers, 1957, p. 15-16.
52 DORE, D., Le livre de Tobit ou Le secret du Roi [Cahiers Evangile. no. 1011, Paris, Cerf, 1997, p. 9.
NOWELL, t., The Book of Tohit : Narrative Technique and Theologi’, A dissertation submitted to the
Faculty of the School of Religious Studies of the Catholic University of America in partial fulfilment of
the requirements for thc degree Doctor of Philosophy, Washington. 1983, p. 32. Aussi, M-F. BASLEZ
souligne, à juste titre nous semble-t-il, qu’il s’agit probablement de la diaspora hellénistique «Tous les
détails pittoresques renvoient à des réalités grecques. La monnaie utilisée est la drachme (...). Le
calendrier est le calendrier macédonien tTb 2. il), celui qui était utilisé par les rois hellénistiques. Quant
à la dot de Sarah et à l’indemnité de voyage versées à Raphaél, leurs montants correspondent exactement à
ceux qui étaient habituels aux IVe et 111e s. On est dans un régime de droit grec le contrat de mariage de
Tohiah et Sarah est une svngraphè un acte écrit inconnu du judaïsme le prêt consenti à Gabaél est
garanti par un ehirographe, une piéce comptable qui apparaît dans le monde grec au IVe s. Plus
généralement. la définition de lépouse idéale et la question du travail féminin dans une tamille en
dilficulté tTb 2. I l-14), le problérne de l’ivresse et du comportemeilt au banquet (Tb I, 10-11 et 4, 15), le
calcul des avantages et des risques du voyage tTh 5, 1-3 et 18-22). tout cela est caractéristique du milieu
des notables hellénisés Ben Sira s’en est lui aussi préoccupé (Si 25-26 31, 12-32, 13 ; 34. 9-13). o
IIASLLZ. M.-F., « Le roman de icihit : tin judaïsme entre deux mondes o dans ABADIE, P. et 1.-P.
LEMONON (dit.). Lc’ judai.sine ii / aube de I ‘è,e chrétienne — -Jutes du .l file congrès de / ‘,C’EEB, tenu ii
Lion en septembre / 999 Lcctio divina. no. 1861. Paris. Cerf. 2t)t) I. p. 4t).
NOWEI ,L, I.. ihe Book oJ 7,hit : Narrative Ji.chiikpie aiid ihcologc. A dissertation suhmittcd o the
Eaculty of the School ot Religions Studies ot thc (‘atholic Univcrsity of America in partial tultilment ol
the requiremenis Ior the dcgrec Doctor il Philosophy, Washington. 983. p. 31.
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hypothèse est renforcée par les apparentes parentés. que nous soulignons plus loin, entre
le récit de Tobit et celui d’Ahikar. Le fait qu’un manuscrit araméen du récit d’Ahikar ait
été retrouvé â Éléphantine, et que le type de contrat de mariage dont fait état le livre de
Tobit (Tb 7, 11) présente des correspondances avec un contrat découvert parmi les
papyrus d’Éléphantine, contribuent aussi à nourrir cette hypothèse. Noweil précise
toutefois qu’il est peu probable qu’un récit écrit en Araméen émane de l’Égypte du
deuxième siècle av. J-C., et que le fait que le texte de Tobit précise que le démon
Asmodée ait été chassé et ligoté en Égypte (« L’odeur du poisson écarta le démon qui
s’enfuit, par les airs, vers les régions élevées d’Égypte» Tb 8, 3) rendent aussi cette
hypothèse peu probable.55 Elle en conclut donc qu’il n’est pas possible à ce stade-ci
d’émettre une hypothèse solidement appuyée quant au lieu de rédaction de ce livre.56
1 .5 Historicité du texte
La question de l’historicité du texte de Tobit n’a été largement débattue que depuis
environ la deuxième moitié du siècle dernier. Cette époque correspond à la publication
de l’encyclique Divino afJlante Spiritu (1943) qui encourageait les exégètes à
reconnaître qu’une diversité de formes littéraires composent le corpus biblique judéo
chrétien.57 Ainsi, dans les quelques années qui ont suivi la publication de ce texte du
magistère. des exégètes se sont employés à défendre l’existence d’un noycm historicjue
au récit de Tobit. Fidèles à ce courant, les exégètes Miller (1940), Clamer (1949).
Pautrel (1951) et Priero (l963)s, ont beaucoup discuté de l’historicité et de la canonicité
du texte de Tobit.
Au même moment toutefois. d’autres approches au texte de Tobit se sont faites valoir.
En annexe à une histoire des récits néo-testamentaires intitulée Histoiy o/ Nett’
Ihid., p. 31-32.
‘ Ihid., p. 32.
Ihid., p. 33.
Ils sont cites en eNemple par I. Noweli (thd., p. 33).
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Testament Times tilt!? an hitrodttetioii to tÏw Apocripha, R.H. Pfeiffer abordait le livre
de Tobit comme une oeuvre de fiction, et s’intéressait à l’analyse de la structure du récit,
ainsi qu’au jeci des personnages et au genre Littéraire de l’oeuvre. En 1958, le rabbin F.
Zimmermann apporte une contribution remarquable par une étude critique de ce livre
dans ta série Jewish Apocl3phat Literature.6° Dans ce volume, Zirnmerrnann présente
une solide analyse historico-critique du texte de Tobit, et y retranscrit les recensions
grecques Rs et Vaticanus (B), qu’il accompagne d’une traduction anglaise commentée.
Son travail exceptionnel a servi de référence aux deux plus récentes études exégétiques
poussées de Tobit, soit celles de I. Nowell (1983) et de C. A. Moore (1996). Or, dans
cet ouvrage datant de 1958, Zimmermann précise qu’il ne tient pas le texte de Tobit pour
un récit historique, mais bien pour une histoire romantique recueillie à même le corpus
folklorique traditionnel juif.6’
C. A. Moore note que Martin Luther avait laissé ouverte la question de l’historicité du
livre de Tobit. Au début du seizième siècle, dans la préface de sa traduction de ce livre
de la Bible, Luther écrivait:
Si les événements [rapportés dans ce livre] se sont véritablement produits, il
s’agit d’un bon et saint récit. Si toutefois, ils sont fabriqués, il s’agit d’un
récit dramatique ou fictif qui est beau, sain et utile, rédigé par un poète
doué... Ce livre est donc utile et sa lecture est â recommander pour nous
Chrétiens. Il s’agit du travail d’un excellent auteur juif qui se penche non pas
sur des détails insignifiants, mais bien sur des questions importantes, et dont
l’écriture et les préoccupations sont extraordinairement chrétiennesf2
L’histoire subséquente de l’étude exégétique de ce livre biblique tend à démontrer que
des écoles se sont formées à partir des différents abords à l’étude du texte. Dans un
premier temps. les exégètes catholiques ont eu tendance à former un groupe s’employant
PFEIFFER, R.H., Histort’ of ihc2 Vew Testament limes o’iih an Introduction ta die flpoc/Tpha, New
York. 1-larper & Brothers, 1949, p. 255-254.
ZIMMERMANN. F.. Pie Book of ii,h,t The Dropsie (‘ollege. Jcwish Apocrvphal Literature Series. no.
71 New York, Harper & Brothers. 1955. 19(1 p.
« Ihe I3ook ai’ I ohit t. ) s neithcr an historical tome nor a phi losophical—theologieal work. H R a
riirnantic taie eulled tram ancient ]ewish loikiore. ‘lïie tale R oven aï many strands in texture and
COmpOSitiOli. u ( lhid., p. vii.).
(2
Traduction de l’auteur. lexte anglais tiré de : MOORE. t’. A.. Tohit : ‘t New Translation iiith
Introdttc’Iuu cnid f ‘on1nic’ntar’ Anchor Bihie, no. 40A J. New York, Douhleday, 1 99, p. 9—1f).
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à défendre l’historicité du livre, ou à lui donner une interprétation allégorique. Les
exégètes protestants ont plutôt eu tendance à mettre en doute l’historicité du livre, ou
encore à l’ignorer carrément, comme l’ont fait la majorité des exégètes juifs.63
Toutefois. dans une étude exhaustive du livre61, l’exégète catholique P. Deselaers
précisait qu’il ne considérait pas l’historicité du récit comme étant la raison d’être de ce
texte. Cette position s’est répandue depuis une trentaine d’années, à mesure que les
études exégétiques ont connu un déplacement d’accent, et quelque peu délaissé la
critique historique pour faire plus de place aux critiques de type littéraire.65
Notons qu’il est vraisemblable que les ndmbreuses erreurs qui se trouvent dans le texte
de Tobit figurent parmi les éléments qui ont le plus décisivement contribué à la
relativisation de la notion d’historicité dans le cas de ce livre biblique. Dans son étude
de Tohit. Moot’e relève certaines de ces erreurs : 1) La tribu de Nephtali a été déportée
et envoyée en exil sous le roi liglath-Piléser 11(745-727 av. J.-C. tel que précisé en 2R
15. 29). et non par Salmanasar V (tel que te prétend le texte de 1h 1,2): 2) C’est Sargon
11(722-705 av. .J.-C.) et non pas Sennakérib (Tb 1, 3-22) qui a succédé à Salmanasar V
(bien que les textes de 2R 17, 1-6 et 18, 9-13 fassent la même erreur) 3) Le voyage
entre Raguès et Ecbatane. que le texte de Tobit dit pouvoir s’effectuer en deux jours de
marche (lb 5, 6) représente en fait une distance de quelque 296 kilomètres 4) En
quittant Ninive et se dirigeant vers l’est, lobias et Raphal arrivent en soirée au bord du
Tigre (lb 6, 1-5). Or, Ninive se situe en fait à l’est du Tigre, à moins qu’il ne s’agisse
ici d’une ville autre que Ninive. C’est là l’hypothèse de C. Torrey. qui suggère qu’il
pourrait en fait s’agir de la ville de Séleucie.67
Ibid.. p. 10.
DESELAERS. Paul. Dus Bue?? Tub?! Stuclien zu semer Entstehung, Koniposinon auJ T?ieologie. Orbis
Biblicus et Orientalis. no. 43, Freiburiz Schweiz/Gmtinen, Universitits-verla-Vandenhoeck & Ruprecht.
1982.
“ MOORE, C. A., Tobit : .4 Neu Translation with liitrochution auJ Conunentan [Anchor Bible, no.
40A], New York. Doubleday. 1996, p. 10.
‘‘ Ibid.
TORREY, C., « ‘Nineveh’ in the Book ofTobit » Journal ofBiblical Literature. no. 41, 1922, p. 237-
245.
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En lien avec la question de l’exactitude historique de détails rapportés dans le livre de
Tohit, Noweil souligne que les principes religieux contenus dans ce texte sont plus
conformes aux croyances de la période que l’on estime être celle de sa mise en forme
(c’est-à-dire aux environs du deuxième siècle av. J.-C.), qu’à celles de l’époque au cours
de laquelle est censée se dérouler l’histoire de Tobit (c’est-à-dire au huitième ou
septième siècle av. J.-C.).68
Enfin, pour Moore, l’élément ayant le plus contribué au consensus qui se dessine
aujourd’hui quant à la faible teneur historique69 du coeur du récit de Tobit, est la
reconnaissance — acquise progressivement au fil de recherches qui s’échelonnent sur une
bonne partie du vingtième siècle — que ce récit s’est construit à partir d’anciens contes
folkloriques profanes.7°
Cette perspective est partagée par l’historienne Marie-Françoise Basiez, qui aborde le
récit de Tobit comme étant un roman de type grec, réunissant les trois composantes
distinctes de ce genre : c’est-à-dire, des éléments historiques, une composante
d’aventure, et une dimension initiatique. Baslez précisait sa position lors du congrès de
l’ACFEB, tenu à Lyon en 1999:
Le livre de Iobit (...) est tine fiction historique. (...) Le choix de la forme
littéraire est très significatif car le livre de Tobit est incontestablement un
roman, qui réunit les trois composantes du genre tel qu’il fut pratiqué dans
l’antiquité grecque.71
°‘ NOWELL, 1., The Bout of Tobit Narrative Technique and Theo/ogi’. A dissertation submitted to the
Faculty ni the School of Rcligious Studies of the Catholic University cf Arnerica in partial fulfilment cf
the requirements lot [he degrec Doctor ot Philosophy, Washington, 1983, p. 46.
Nous entendons ici le terme historique dans le sens que donne le dictionnaire Larousse au fiit
historique « Qui appartient à l’histoire, partie du passé de l’humanité dont l’existence est considérée
comme objectivement établie. (...) Exposé chronologique des faits. » (u Historique u dans LEGRAIN. M.
et Y. GARNIER (dir.). Le petit Larotisse ifliistrc’. Paris. Laroussc. 2002, p. 512.) Noter que Donald
Gosan et d’autres ont démontré que le livre de Tobit contribue un autre type de vérité historique. Pour
Gowan, ce livre iburnit un témoignage important sur les réactions des Juifs au.’ réalités de la vie dans la
diaspora. (GOWAN. D.E., Bridge Between the Testaments: A Reappraisal al .Iudai.vm front tue Exile ta
tue I3irth o! L’hristianii’i’, 2nd revised et I Pittshurgh Theological Monograph Series. no. 1 4j, Pittshurgh,
Pickwiek. 198f), pp. 152, 353-354. 395.)
MOORE. C. A., ibbu : .1 \ cii Translation oith introduction and (‘ontmentart Anchor Bihle, f0.
10Aj. New York, Douhleday. 1996, p. Il.
fi BASLEZ, M-l., u I.e roman de TohH : un udaïs,ne entre deux mondes » dans A I3ADI E. P. et J-P.
LLMONON (dir.), i.e udai.vnte ù / aube de I ère chrétienne - Actes dii .V1 lite congres de / ‘AC ‘[LB, teint â
t.i’oii en veptenihre /9 l.ectio divina, no. 1861, Paris, ( :ri, 2001, p. 30—31. (Nous Soulignons.)
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CHAPITRE 2: GENRE LITTÉRAIRE
Une fois établi le fait que le récit de Tobit est une fiction historique, il est intéressant de
tenter d’aller plus loin pour préciser le genre littéraire de ce livre biblique. Avec Robert
Alter, nous situons d’abord la notion de genre littéraire qui a récemment fait son
apparition dans le champs des études bibliques, et notons qu’histoire et fiction sont
étroitement liés dans plusieurs des livres de la Bible judéo-chrétienne.
Nous appuyant sur des textes de Marie-François Basiez, Viadimir Propp, Carey Moore,
Joseph Auneau et Irene Noweli, nous examinons la diversité des genres littéraires qui
présentent des parentés avec le texte de Tobit. Au terme de ce parcours, nous concluons
que c’est le genre du roman qui convient le mieux à ce texte de la Bible.
2.1 Robert Alter
Dans son volume L ‘ai-t du récit biblique, R. Alter écrit que plusieurs spécialistes des
textes bibliques sont réticents à se référer aux catégories et approches de lecture propres
à l’analyse littéraire pour mieux entrer dans la compréhension des textes qu’ils étudient.
Ces chercheurs récalcitrants sont d’avis que « si la Bible est un texte sacré, si ses
destinataires l’ont reçue comme révélation de la volonté de Dieu, voire comme
l’expression littérale de celle-ci, comment prétendre en saisir le sens à travers les
catégories élaborées en vue d’analyser l’entreprise aussi fondamentalement laïque.
individuelle et esthétique qu’est la littérature moderne occidentale ? »72
Alter ajoute que selon cette logique, si un texte biblique est censé rendre compte
d’événements rattachés à l’histoire et à l’expérience nationale du peuple d’Isral. les
objections seront encore plcis Fortes à ce qu’on l’aborde à partir de son versant littéraire.
L’auteur américain s’emploie ensuite démontrer ciu’histoire et flction « sont
‘ ALlER, R., I. art du rceiI biblique I Le livre et le rouleau, no. I, l3ruxclles, Lessius, I c9 37.
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étroitement liées, bien plus qu’on ne le pense communément. Alter ne tente pas ici
de dévaloriser les recherches exégétiques de type historico-critique. Il les considère
plutôt comme étant une étape importante — un genre de travail d’excavation — qui
contribue à une meilleure compréhension des textes. Son insistance sur les composantes
littéraires des oeuvres bibliques vise toutefois à éveiller l’attention à la « liberté artistique
considérable [dont ont fait preuve les auteurs bibliquesi dans leur manière d’intégrer les
traditions dont ils disposaient. »
2.2 Marie-Françoise Baslez
Ce point de vue est aussi celui de Baslez. L’historienne française soutient que le récit de
Tobit serait le plus ancien spécimen connu du genre du roman grec. Elle ajoute que
cette forme littéraire précise comprend une dimension historique que l’on retrouve chez
Tobit « puisque l’histoire se passe dans l’Empire assyrien vers le Ville s., et la référence
à l’histoire est soulignée par l’utilisation d’un personnage historique en second plan,
Ahikar. »‘ L’aventure est aussi caractéristique du roman grec. Or, dans le récit de
Tobit, le fils Tobias part en voyage en compagnie d’un guide «à travers le Moyen-
Orient, jusqu’à Ecbatane en Médie aux confins du monde connu d’alors. »76
Enfin, la dimension de l’initiation ou de l’apprentissage qui caractérise le roman grec
s’y trouve aussi présente par l’entremise des épreuves que le jeune homme doit braver
pour accéder à celle avec laquelle il souhaite s’unir en mariage « l’histoire de Tobiah
est bien organisée comme un roman d’apprentissage, au cours duquel le héros. comme
tous les Ïeunes héros de romans, se sépare de sa famille, voyage en quête de son identité
sexuelle, familiale et religieuse, se marie et revient finalement dans sa patrie pour
7 . -‘Ihid., p. .S.
thid.. p. 3(
BASI.EZ. M-R. I.e roman de lohil un judaïsme entre deux mondes » dans ABAI)IE, P. et J-P.
LEMONON (dr.). Le /in/aisnie / ‘aube de / ‘ere ehri!/enne — Aeie du .VI’llIe congres de / ‘iCFE/, tenu ù
cii .sepieiobie / t, I,cctio Wvina, no. 1561, Paris, CerI, 2001. p. 30—3 I
n lhid., p. 31.
44
succéder à son père. ayant accédé au statut dadulte. Basiez souligne aussi les
parallèles entre ce texte et un autre récit romanesque dont nous évoquons plus loin les
parentés avec Tobit, c’est-à-dire le roman de Joseph et Aséneth, popularisé en Égypte à
l’époque heliénistique et daté du 1Ième ou 1er siècle av. J.-C.78
L’historienne française fait le lien entre le récit de Tobit et un type précis de roman grec
caractérisé par une forte teneur religieuse, qu’on appelle récit d’arétalogie ou « de
miracles ». Elle décrit ainsi ce type de littérature
les héros vivent l’épreuve, individuelle ou collective ; en réponse à leurs
prières, l’intervention divine provoque la mort des persécuteurs ou leur
conversion (...); le miracle est fixé dans la mémoire collective par des
louanges, des hymnes et des écrits (souvent des inscriptions), composés par
ordre divin, si bien que les récits romanesques ont un rôle à jouer dans la
propagande religieuse. (...) Ainsi, influences grecques et traditions orientales
confluent dans le livre de Tobit, comme dans la plupart des romans antiques
qui se déploient entre le monde grec et l’Orient.75
Basiez parle plus précisément d’un roman d’arétalogie grec, à teneur mystique. Elle
souligne en ce sens que la figure de l’ange Raphal — qui est ici compagnon de voyage,
guide et initiateur de Tobias — est peu répandue dans la littérature religieuse. En fait,
souligne Baslez, Raphai «n’apparaît pas ailleurs dans les livres canoniques, mais
seulement dans la bibliothèque de Qoumrân et dans la littérature apocalyptique. ce qui
tend à rattacher ce roman à un cercle de tendance mystique ; l’ange a la même fonction
dans l’histoire de Joseph et Aséneth. »80
Par ailleurs, pour Baslez, le roman de Tobit s’adressait à un lectorat particulier:
le roman de Tobit, comme celui de Josc’ph et .1sneth, concernait tous ceux
qui gravitaient autour d’une cour royale. les /négistunes (cest-à-dirc les
magnats), comme les appellent certains textes d’Egypte et la littérature iuive.
(...) la forme romanesque choisie pour le livre de Tobit correspond â un
milieu ouvert sur l’extérieur, proche du pouvoir étranger, à la convergence de
modèles trecs et orientaux, cultivé mais non savant. relitieux voire
SI
mystique.
Ibid., P31
Ibid.. P 32.
Ibid., P’
‘ Ibid.. p. 37.
‘ Ibid., pp. 35.3.
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Aussi, la plupart des commentateurs de Tobit s’accordent à lui reconnaître une fonction
didactique celle d’enseigner les principes de base de la religion juive82 dans un
contexte de diaspora.
2.3 Viadimir Propp
Le folkloriste russe Viadimir Propp a été le premier83 à proposer une méthode d’analyse
propre au conte populaire, à partir d’une typologie des fonctions des personnages, du
déroulement chronologique des événements et des actes narratifs. Ce genre d’analyse de
type structural est dit syntagmatique84. Propp s’intéresse à la structure linéaire et
séquentielle des événements qui composent la trame dramatique d’un conte de type
populaire. Pour lui, c’est l’action qui est première, et les actes narratifs — ou fonctions —
sont des éléments stables : «leur nombre est limité (une trentaine), leur enchaînement
est toujours identique, même si parfois certaines fonctions sont absentes de tel ou tel
récit. » Or, il s’avère que l’histoire de Tobit, de Tobias et de Sarra correspond presque
parfaitement à certains des éléments du schéma fonctionnel mis au jour par Propp,
surtout si nous abordons ce récit biblique à partir de l’aventure de Tobias qui, au fil du
récit, fait l’apprentissage de l’amour et du bonheur. Le schéma dramatique du livre de
Tobit rejoint alors étroitement plusieurs des éléments de celui de Propp, particulièrement
à partir de la fonction VIII identifiée par le foïkioriste russe
«2 NOWEJ j.. I.. TIic’ f3ook u! Tobji : ,Jarrutive Technique and Theo/ogt. A dissertation suhrnitted tu the
Iaeulty ul the Sehuul ul Rcligiuus Studies ut the Cathulic University ut America in partial tul6lrnent ut
the requirements kr the degrec Ductur ut Philusuphy, Washington, I 983, p. 48.
« PROPP, V.. Mu,j hulott uJ ihe Fout Tale, Baltimore, University o! Tcxas Press, Austin & Urndun,
1968. 158 p.
« I .EVI-STRAUSS. C.. <t Structural Study of Myth u, Journal of .1merican folklore, LXVIII (1955). p.
428-443.
« BARIl ILS. R., t a<enturc noologiqoe, Paris, Seuil, 1985, p. 326.
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Tableau III — Parallèles entre des fonctions de Propp et des éléments du livre de Tobit
FONCTIONS SELON PROPP ELEMENTS DU LIVRE DE TOBIT
VIII. Le Méchant fait du tort à un En 1h 3,8, le lecteur apprend que le
membre de la famille / Un démon Asmodée tue les futurs maris de
membre de la famille veut Sarra.
obtenir quelque chose qui se
trouve au loin.
En lb 5,1-3, Tobit enjoint son fils
IX. Le Heros est envoye realiser Tobias de partir recouvrer une somme
une mission. , -d argent qui lui est due.
XI. Le Héros quitte la maison. En lb 6,1, Tobias part en compagnie
d’Azarias et de son chien.
XII. Le Héros est attaqué, et cela En lb 6,2, un grand poisson essaie
lui donne accès à des d’avaler un pied de Tobias, et le garçon
produits magiques. capture le poisson. à l’instruction de
l’ange. En Tb 6,4, le lecteur apprend
XIV. Le Héros acquiert un que le fiel, le coeur et le foie du poisson
élément magique. capturé, serviront de remède.
XV. Le Héros est guidé à En lb 7,1, Tobias est conduit chez
destination. RagoLtl. où habite Sarra, qui est
possédée par le démon Asmodée.
XVI. Combat du Méchant et du En lb 8,2-3, Tobias suit les instructions
Héros. de l’ange, et le démon est maîtrisé et
ligoté.
XVIII. Victoire du Héros, défaite En lb 8,14, on apprend que Tobias et
du Méchant. Sarra ont passé le nuit ensemble, et que
le jeune homme est toujours vivant. Le
couple est heureux. Le démon Asmodée
a été vaincu.
En 1h 11,11-12, Tobias guérit la cécité
XIX. Liquidation du malheur ou de son pere. Les deux malheurs (celui
du manque. - - . .de Iohit et celui de Sarra) ont etc
Ii qui dés.
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Tel qu’on le constate par ces pat’allèles frappants. une exploitation structurale du livre de
Tobit est possible à partir des catégories, ou fonctions syntagmatiques. de Propp. À la
différence de ce que Propp dit du conte, toutefois, les motivations des personnages du
livre de Tobit sont notées dans le texte du récit biblique. En plus, de nombreux éléments
d’histoire sont mis en jeu dans ce récit, et on y trouve la juxtaposition de plusieurs
trames dramatiques en interaction. En outre, des prières et éléments sapientiaux y
apparaissent, ainsi que des discontinuités de lisibilité et une juxtaposition des entités
narratives. Une telle complexité ne permet pas d’identifier te texte de Tobit comme
correspondant fidèlement au type du conte.
2.4 Carey A. Moore
Le bibliste américain C. A. Moore aborde la question du genre littéraire de Tobit à partir
de deux images, ou métaphores, qui correspondent à deux approches contrastées du récit
biblique de Tobit il s’agit de l’image du collier, et de celle de la courte-pointe.
L’exégète américain souligne d’abord qu’on a souvent étudié le récit de Tobit en le
considérant comme un collier, qui serait composé de plusieurs pierres exotiques serni
précieuses. assemblées en un tout agréable, mais un peu grossier. Selon cette
perspective, l’élément le plus remarquable du texte de Tobit serait le caractère exotique
ou étranger de plusieurs des pierres qui le composent. Nous évoquons plus loin les
principales influences extra-judaïques qui se croisent dans ce récit. Mentionnons
néanmoins ici quelques autres parentés « semi-précieuses » auxquelles Moore fait
ré1rence, comme par exemple le Conte du mort i’econnuissunf86, ou encore le récit de
Lu fiancée ,nulheureuseS’Z. ainsi que d’autres récits qui se greffent â celui dii sage
Ahikar. La chaîne d’or qui relierait ces pierres étrangères serait tbrmée des influences et
Voir: NQWELL, t., 77w Botsk uf J,/ii : Vu-rallie Tc’ehuque uni Theu/tigt, A dissertation suhmitted
tu the Faeultv u( the Sehuol ut Religiuus Studies ut the Cathul e Universi[y ut America in partial
Itiltilment ut the requirements tut the degrec Ductur ut Philusuphv, Washington. I 953, p. 54s
‘° Voir 1l]id.. p. 55s. et AUNEAU. J.. Les psaumes et les autres lAncien Testament, f0. I. Paris.
Descli.e. 990. p. 3593(().
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des traditions rattachées à la Bible hébraïque. dont notamment les livres de la Genèse
(particulièrement les chapitres 24. 28 et 37-50). le Deutéronome, le livre de Job, le
Deutéro-lsaïe. et quelques livres prophétiques. Ainsi, ce collier serait une oeuvre
collective, mise en forme au fil de centaines d’années.88 Les tenants de ce type
d’approche, souligne Moore, sont surtout des biblistes issus de l’école alLemande:
Ruppert (1972), Deselaers (1982, 1990), Gross (1987) et Rabenau (1994).
L’autre perspective, qui est celle qu’adopte Moore lui-même, reconnaît la diversité
d’influences qui se croisent dans un texte comme celui de Tobit, mais défend néanmoins
l’existence d’un Urtext89 qui serait décidément Juif et biblique. Ces exégètes
reconnaissent que l’Urtext de Tobit peut avoir évolué, mais le perçoivent comme
formant néanmoins une magnifique courte-pointe ayant une densité qui lui est propre. Si
cette courte-pointe est largement composée d’éléments et de couleurs étrangères, les
tenants de ce modèle sont d’avis que les éléments étrangers prennent relativement peu de
place par rapport à l’ensemble de l’oeuvre, dont les scênes et les couleurs principales
sont résolument juives et bibliques.90 Fidèle à cette perspective, Moore affirme qu’en
lisant le livre de Tobit, il est possible d’entrevoir se dessiner les figures des patriarches —
particulièrement Isaac. Jacob et Joseph — et de Job le juste souffrant. On y reconnaît
aussi l’enseignement de la Torah, les messages du Deutéronome, du livre des Proverbes
et du Deutéro-Isaïe. Surtout, souligne-t-il, les personnages du livre de Tobit enseignent,
par leurs paroles et leurs actes, les principaux éléments de la foi juive: l’exclusivité de
l’amour réservé au Dieu unique d’Isral, l’observance rigoureuse de la Loi, une vie de
prière personnelle authentique, un attachement profond à la famille, et une généreuse
attention aux moins fortunés que soi. Pour conclure. Moore cite Joseph Auneau qui
affirme que Tohit est la personnification des exigences du Décalogue, et que son histoire
« ne se lit bien que dans son contexte scripturaire. »
MO()RE, C’. A.. 7/iit : .1 Neii’ Trunsiution oith Int,uch,eiinn auJ (‘e,lI/lle,llarv f Anchor Bihic, no.
4OAf, Ncw York, Douhieday, 199h, p. l.
I croie allemand qui dtsiane le texte tjrkinci1.
MOORI, C. A.. ihit : .1 Neo iruii.s/utiun oit?] Iiiiroduc!ion auJ (‘u,,,,,ie,,ia,i’ f Anchor Bihic. no.
4{)Af. Ncw Yurk, Douhlcday. I 9%, p. I.
AUNhAU, J., Les /)SUUC5 et /e. uuIre. cri1s [Ancien 1 estament, no. 5f. Paris, Desclc, 990, p. 3fJ.
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2.5 Joseph Auneau
La perspective d’Auneau est celle d’un exégète chevronné, pour qui ce livre biblique
«manifeste une réelle qualité littéraire ».92 Comme Basiez, il conclut qu’il s’agit d’un
récit didactique sous forme de roman, « le terme roman’ convenant mieux à la
complexité de son intrigue que celui de nouvelle’. » Il ajoute qu’une «lecture
historiciste ne ferait pas que méconnaître les invraisemblances et tes inexactitudes; elle
passerait à côté de la dimension spirituelle des personnages et de la leçon profonde que
le texte véhicule. Auneau est d’avis que le but premier de ce roman est de proposer
une interprétation théologique à l’épreuve de l’Exil. Il ajoute que «son souci didactique
l’apparente à la littérature de sagesse. »
2.6 Irene Noweil
Irene Nowell s’intéresse beaucoup au versant littéraire du livre de Tobit. La double
visée de sa thèse sur le livre de Tobit — soutenue en 1981 à l’Université Catholique de
Washington — est de mettre en lumière les qualités littéraires du texte et la théologie qui
le sous-tend. Pour ce faire, elle a recours à des méthodes de critique littéraire comparée,
et se réfère à des théoriciens tels Robert Alter (1981 ; 1999) et Northrop Frye96.
Elle s’interroge quant au genre de ce livre, et en arrive à la conclusion qu’il s’agit d’un
roman hébreu. Or, le roman hébreu cherche à amuser, à édifier spirituellement, ou tout
simplement à raconter une histoire, et n’est pas porteur de visées proprement historiques.
scientifiques. oct philosophiqcies. Il raconte les aventures ou les expériences d’un ou de
)2 lhid., p. 3GO.
Ihid., p. 361.
u Ihid.. p. 36!.
“ lhid.. p. 361.
M FRYf, N., I.e (;r,nJ (‘ut/e : Lu Bible et lu lflictuiiu-e I. Paris. Seuil. 19X4 et FRYE, N.. tu purule
SOlR’C1’UI1c $ tu Bible e! lu littéruitire Il, Paris, Seuil, 1994.
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plusieurs individus, à partir du monde qui est le leur. en mettant en scène leurs émotions
et leurs intérêts privés.97
Noweli précise toutefois que dans le cas de Tobit, se greffent au genre du roman lié breu
un certain nombre d’autres types littéraires. Notons, par exemple, que le livre débute par
une narration à la première personne. qui lui donne des allures de récit autobiographique
(Tb 1, 1 — 3, 6). Plusieurs prières poétiques se tissent aussi à la trame dramatique du
roman. Deux de celles-ci, soit la première prière de Tobit (Tb 3, 2-6) et la prière de
Sarra (Tb 3, 11-15), correspondent à une catégorie que frye nomme poème de
mélancolie, où un individu est tellement isolé et attristé qu’il se perçoit comme étant une
espèce de mort ambulant.98
Comme l’a souligné Auneau, le texte de Tobit renferme aussi des passages résolument
sapientiaux, que des spécialistes ont associés au genre du discours d’adieu.99 C’est le
cas de Tb 4, 3-21 ; 12, 6-10 ; et 14, 3-11. On retrouve, dans ces passages, des proverbes
d’une diversité de provenances, qui prennent relief au contact du développement
dramatique du récit.
PERRY, 13E., 71w lncieni Roniwwes: /I Liieiurv-Iflsluricu/ Accouni 0f ihen Origins, Bcrkeley/U)s
Angeles, Univcrsity ut Calilornia Prcss, 1967, p. 44-45.
NOWELL, L, 77w BOHk of J)I?ii . Narrui6’e Technique und IhcoIo,t.i’. A dissertation suhrnitted tu thc
Faculty ni the Schuol ni Religions Siudies ni the Catholie UflRersit ut Amerien in partial tuliilment ni
the requircments lot the degrec Doctor ut Philosophy, Washington, 1953, p. S I.
DI LIAI .A, A., o Ihe Deuteronumie I3aekground ut the lareweli Diseourse in ‘foh 14 :3- I “. in
‘ut/uMc 1311/ku/ Qutirier/i, 41(1979) 350, no. I
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CHAPITRE 3: PARENTÉS THÉOLOGIQUES DU RÉCIT
Auneau, Moore et Noweli, en particulier, mettent en valeur les liens fondamentaux qui
existent entre la théoLogie sous-jacente au roman de Tobit et certains textes-clés de La
Bible hébraïque.
Comme l’a démontré Carey Moore. en particulier, le livre de Tobit fait référence à de
nombreux autres textes bibliques. Pour Moore, ces influences bibliques sont décisives
sur la théologie qui émane du récit de Tobit. Irene Noweli a travaillé à identifier les
parentés de Tobit avec des textes vétéro-testamentaires. Sa recherche illustre le fait que
l’appartenance au corpus biblique agit sur les textes eux-mêmes. De par sa présence
dans la Bible judéo-chrétienne, et par les relations qui deviennent possibles entre les
différents livres de la Bible, un texte comme celui de Tobit fait écho, reprend, complète,
préfigure. Ainsi se scelle une relation des textes entre eux. Il nous paraît toutefois
limitatif d’affirmer que ces inter-relations intrabibliques révèlent le tout de l’histoire d’un
récit comme celui de Tobit.
Nowell observe d’abord que la théologie qui donne souffle à ce texte est liée aux
principales références religieuses du Judaïsme qui ont cours au 11ème siècle av. J.-C.
c’est-à-dire des passages du Pentateuque, et particulièrement le livre de la Genèse et le
Deutéronorne, les prophètes, tes psaumes et ta littérature sapientielle.
Nowell pointe «abord la notion de Providence divine telle qu’elle est manifeste dans
certains passages de ta Genèse. En Gn 24, 7.40, par exemple. Dieu témoigne d’un souci
particulier pour Abraham et d’Isaac. li envoie un ange qui sert de guide et accompagne
le serviteur d’Abraham. afin que celui-ci ramène une fmme issue de la lignée familiale.
pour sunir en mariage à Isaac « Le Seigneur en présence duquel j’ai marché enverra
son ange avec toi et fera réussir ton voyage tu prendras pour mon fils une femme de
ma famille et de la maison de mon père. » (Gn 24, 40) Selon Nowell. la fïgure et le rôle
de RaphaI. dans le roman de Fohit. sont inspirés de ceux de l’ange qui accompagne le
serviteur d’Ahraham, dans le Livre de la Genèse. Les histoires de Jacob et de .loscph
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qui. selon Noweli. inspirent aussi le développement dramatique de F histoire de Tobit.
sont d’autres exemples de cette présence attentive d’un Dieu qui guide et accompagne
Gn 28, 15.20; 35,3 ; 39. 2-3. 5.21.23. Les patriarches reconnaissent que la protection
et l’accompagnement que leur offre Dieu sont des signes que son plan divin est à
l’oeuvte et se réalisera pour le bien de son peuple. Cette même dynamique spirituelle est
à Foeuvre dans le roman de Tohit.’°°
Comme Font souligné de nombreux commentateurs de Tobit101, Je livre de la Genèse
parait avoir eu une influence décisive non seulement sur la teneur théologique de ce livre
biblique, mais aussi sur certains détails très précis de sa trame dramatique.
Greenfield fait les rapprochements suivants entre le texte de Tobit et certains passages
du livre de la Genèse
- D’abord. l’exhortation de Tobit à son fils Tobias pour qu’il épouse une femme de sa
tribu (Tb 4,12) rappelle l’insistance d’Abraham pour qu’isaac se trouve une femme
de sa lignée (Gn 24,1-9)
- Dans la maison de Ragoul. Tohias refuse de manger jcisqu’à ce qcie celui-ci ne lui
ait accordé Sarra en mariage (Tb 7.12). Cet épisode rappelle le refus de manger
d’Eliézar (serviteur envoyé par Abraham pour trouver une femme à Isaac) jusqu’à ce
qu’il ait exposé sa requête (Gn 24.33s):
- La bénédiction qu’adresse Tobit à son fils Tobias avant son départ de voyage (Tb
5.1$) rappelle la bénédiction prononcée par Isaac à l’endroit de .Jacoh avant que
celui-ci ne parte à la recherche d’une épouse de sa lignée (Gn 28.1) 02
Les parentés avec le livre de la Genèse sont aussi sciggérées par les paroles du
personnage de Tobit lui-même, qui cite les patriarches en exemple pour justiler son
o NOWELL. I.. The Book 07 Tobit Nurrulive Technique und Thc’o/o, A disseiïation sLlbmitted to the
facult of the School of Religious Studies of the Catholic University of Arnerica in partial fultilment of
the requirements for the degree Doctor of Philosophy. Washington. 19$3. p. 255.
“ Zimmermann (195$): Di LelIa (1979) : Soggin (1980) Greenfield (1981) NoweIl (1983) : Moore
(1996)...
IL GREENFIELD, J.C., « Ahikar in 11w Book of Tobit » dans De lu Tôrah un Messie : tlé/anges Henri
Ccg:elles ([)ORÉ, J., P. GRELOT et M. CARREZ, dit.), Paris. Desclée, 1981, p. 330.
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insistance sur la pratique de l’endogamie (Tb 4, 12). Aussi, la vision du mariage qui se
révèle en Tb 8. 6 est manifestement inspirée du texte de Gn 2. 1 8-25 t « Tu as fait Adam
et tu lui as fait comme aide et soutien Ève, sa femme et, de ces deux, est venue la race
des hommes. Et tu as dit qu’ ‘il n’est pas bon que l’homme soit seul ; faisons lui une
aide semblable à lui’. » (lb 8, 6)
Noweil souligne aussi qu’une parenté se crée à partir des noms de personnages féminins
du livre de Tobit et de certaines des principales figures des récits de la Genèse : on
pense en particulier ici à Sara, femme d’Abraham et de Sarra, qui devient femme de
Tobias. Ce lien dépasse toutefois le registre d’une parenté de nom. Il est intéressant de
noter, souligne Noweli, que les femmes du livre de la Genèse — comme celles du livre de
Tobit — sont respectées par leurs maris et considérées comme des personnages de
première importance par les rédacteurs des récits (voir, par exemple, Gn 18, 9-15 ; 21, 1-
13; 24, 67; 27, 5-17). Il y a peu de personnages féminins qui assument un rôle aussi
significatif dans le reste du Pentateuque et, plus largement, dans l’ensemble de la
littérature biblique pré-exilique.103
L’idéal relationnel entre parents et enfants, tel que présenté dans le livre de Tobit,
s’inspire aussi du livre de la Genèse. Dans les discours d’adieu de Jacob et de Tobit, les
deux hommes demandent à leurs fils de voir à ce qu’ils soient dignement mis en terre à
l’heure de leur mort (Gui 47, 29-31 ; lb 4, 3-4). Le souci d’honorer les parents — tel
qu’il se trouve évoqué dans le livre de la Genèse (Gn 37, 35 42, 38 ; 44, 29-31) — est
aussi présent dans le livre de Tobit. Il y a d’abord Saura. qui est tentée par le suicide,
mais qui décide de ne pas s’enlever la vie car elle craint qu’on adresse des reproches à
son père «et qu’on lui dise Tu avais une fille unique et chérie, et elle s’est pendue parce
qu’elle était malheureuse’. [et cela ferait] descendre la vieillesse de mon père avec
douleur dans le séjour des morts. u (Tb 3, 10).
NOWELI , 1.. iYe Buk uf Tohit : Narruiiue Technique und Theofui. A disscrtati n suhmittcd tu 11w
Fauultv ut thc Schuol ut Rcliiuus Studics u! thc Caihulic Univcriiy t)! Arncrica in IIrtia1 tulfilnicnt u!
thc rcqulrcmcnts lur the dcgrcc Ductur ni Philusuphy. Washingtun, 1953, p. 256.
54
Tobias. aussi, hésite d’abord â épouser Sarra, car il se dit que si le démon Asmodée
devait le tuer, il entraînerait ses parents dans le déshonneur et la solitude. Dans le texte,
Tobias exprime ainsi sa crainte : «Et maintenant f ai peur — â elle [Sarral. il [le démon
Asmodée] ne fait rien, mais celui qui veut l’approcher, il le tue ; je suis le fils unique de
mon père — de mourir et de faire descendre la vie de mon père et de ma mère avec
douleur, â cause de moi, dans leur tombeau; ils n’ont pas d’autre fils pour les enterrer.»
(lb 6, 15). En lien avec la question des rituels entourant la mort, Noweli cite 1.
Abrahams (1893) qui souligne qu’il y a, dans le livre de la Genèse, plus de références à
l’obligation d’enterrer les morts que dans tout autre livre de la Bible.104
Le livre de la Genèse fournit donc au rédacteur de Tobit des modèles narratifs pour
plusieurs de ses thèmes théologiques principaux. 1) la Providence de Dieu: sa
bienveillance manifestée envers chaque être humain, ainsi qu’envers l’ensemble de son
peuple, est illustrée par des exemples tirés de l’histoire des patriarches; 2) les récits des
patriarches fournissent aussi les modèles qui servent à illustrer l’importance de
l’endogamie, le respect des femmes, et le soin que doivent témoigner les enfants envers
leurs parents. 3) Enfin, c’est dans le livre de la Genèse que se trouvent les liens les plus
marqués avec la prescription juive relative à l’importance de l’ensevelissement des
morts.
3.1 Le Deutéronome
On trouve, dans le Deutéronorne. les fondements théologiques à beaucoup des attitudes
et des actions qui se déploient au fil de la trame dramatique du livre de Tobit. La
doctrine de la rétribution — selon laquelle Dieu récompense les bons et punit les
méchants — est formulée dans l’ensemble du texte de Dt 2$. Cest aussi dans le
Deutéronome que prend racine l’image d’un Dieu de justice et de liberté. Or, Noweli
souligne qu’on retrouve dans le livre de Fohit cette idée de choix, ainsi que I évocation
dc la liberté, qui caractérisent Dieu dune part (‘1h 13. 2). lorsquil choisit son peuple, et
“a lhid., p. 257.
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les êtres humains d’autre part. aux prises avec le choix entre la vie ou la mort. Ces
thématiques sont bien développées dans le Deutéronome (Dt 30, 19-20 ; 32, 39). On y
trouve aussi l’idée que l’être humain peut recevoir des bénédictions gratuites de la part
de Dieu, mais doit aussi affronter des souffrances qu’il n’a pas méritées. Plusieurs
textes du Deutéronome présentent l’image d’un Dieu qui récompense et qui met à
l’épreuve (Dt 8, 3. 16-17). Ces thèmes se retrouvent aussi dans le récit de Tobit (Tb 4,
19; 11, 15 ; 12, 14; 13, 2. 5. 9h).
Noweil note en outre que l’importance accordée à l’éducation (Dt 4, 9-10; 6, 1-2. 7. 20-
21; 11, 19-20; 31, 12-13 ; 32, 7. 46), le souci pour les plus pauvres (Dt 10, 18; 14, 29;
16, 11. 14. 17 ; 24, 17. 19-21 ; 26, 12-13 ; 27, 19), le respect des femmes (Dt 12, 12. 18
16, 11. 14; 21, 10-21 ; 22, 13-19; 29, 10-17; 31, 12) et les exigences du culte à
Jérusalem (Dt 12,1-28; 14,23-25; 15,20; 16,1-17; 17,8.10; 18,6; 26,2; 31, 11...)
sont aussi liées à des prescriptions deutéronomiques’°5 et présentes dans le texte de
Tobit.
Notons que certaines des prescriptions légales que l’on retrouve dans le livre de Tobit
trouvent leur origine proche ou lointaine dans d’autres passages du Pentateuque. La
notion d’endogamie qui caractérise le récit de Tobit (Tb 1,9 ; 4, 12-13 ; 6, 12-13 . 16 ; 7,
10) se retrouve sous d’autres formes dans le livre des Nombres ( Nb 27, 5-11 ; 36, 2-
12). Aussi. l’attitude de Tobit par rapport aux exigences de propreté à la suite d’un
contact avec un cadavre, semble surtout inspirée du texte de Nh 19. 11-22. Nous
reviendrons plus loin sur cette question, qui s’inscrit de façon particulièrement
signifiante dans le contexte de notre étude.
ws Ibid., p. 2s3
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3.2 Les prophètes
Pour Tobit, la parole des prophètes est parole de Dieu (Tb 14, 4). Le héros du récit de
Tobit cite deux prophètes : 1) Amos (Am 8. 10) dans le contexte de la célébration de la
Pentecôte, en lb 2,6; et 2) le prophète Nahum dans te cadre de son discours d’adieu en
lb 14, 3-1 1. C’est aussi en référence aux visions du prophète Jérémie (Voir Jr 33 et Tb
14, 5) et au texte du Deutéro-Isaïe (Voir: Is 35, 5 ; 42, 16; 54, 11-12; 58, 6-12; 60, 1-
14; 66, 10; et Tb 13, 5. 11-14, 16-17; 14, 6-7) que Tobit fonde sa lecture de l’histoire,
et exprime son espérance en la construction d’une nouvelle Jérusalem. Notons qu’en Is
35, 5, le prophète amonce que «les yeux des aveugles verront ». Cette image n’est pas
sans évoquer le parcours du personnage principal du roman de Tobit.
3.3 Les livres de Job et de Jonas
Le livre de Job, sous la forme que nous lui connaissons aujourd’hui, a
vraisemblablement été composé à partir d’une «histoire qui circulait oralement parmi
les sages du Proche-Orient vers la fin du deuxième millénaire av. J.-C., et fut redite en
hébreu à Fépoque de Samuel. David et Salomon (Xle-Xe siècle av. J.-C.). »° Ce récit
étonnant, qui échappe à la classification, prend par certains aspects la forme d’un écrit
sapientiel qui éclaire l’être humain sur sa place « . . . par rapport au Dieu saint et tout
puissant. »107
NoweIl pointe des similitudes entre certai;7s éléments des trames dramatiques des livres
de .Ioh et de Tobit. Dahord. les personnages principaux des deux récits sont affligés de
macix physiques. malgré une conduite droite, irréprochable (Jb 2,7 ; 27,6 ; voir : lb 1,3
2.10). Les deux sont acissi agressés par les paroles acerbes de leur épouse (]b 2.9-10;
voir Th 2,14-3,1) et demandent la mort (Jb 7.15 ; voir lb 3,2-6). NoweIl souligne aussi
<t I niri d net ii) n au Livre de J oh » dans I. ci Bible : f)Uc/iicIit)lI (eLt1Ii1ciiic/iie — ecifliuli tntui.tule. Paris.
Cer1ISociét biblique ftançaise. 1989. p. 1463.
lu? Ibid., p. 463.
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qu’après avoir affronté l’épreuve, les deux hommes trouvent la joie et la prospérité
« ..ils trouvent la justification et sont récompensés. »°“ (Jb 42,7-17 voir lb 14,1
-3),
Noweli ajoute que les deux récits jouent de façon particulière avec les images de la
lumière et des ténèbres.’°9
Dans son texte Entre horreur et sagesse’ 10, Frédéric Boyer signe un commentaire des
livres de Job, de Tobit et de Jonas (tels que traduits par le chanoine Crampon). dans
lequel il met en parallèle la trame dramatique et l’apport théologique des trois récits
bibliques. Pour lui, les principaux personnages des récits de Job et de Tobit ont en
commun leur posture spirituelle de droiture. Ce sont des personnages justes, qui Ion! te
bien et en sont fïers, mais dont l’épreuve va mettre au jour les limites
Lorsqu’on parle du mal, on suppose toujours connues trop de choses. On
croit savoir de quoi il s’agit. Job et Tobie croyaient savoir. Ils faisaient
même tout ce qu’il fallait pour éviter le mal. Observation rigoureuse de la
Loi. J’ai parlé indiscrètement de choses qui surpassaient sans
comparaison toute la lumière de ma science’, reconnaît pourtant Job à la
tin. L’homme est un savant, mais découvre que sa science est chagrin,
toute embarrassée de la part inconsolable de l’existence. Tobie, l’exilé
cerné par les méchants malgré sa piété. tente désespérément de ne pas
quitter le droit chemin. 1-télas, frappé de cécité, il devient la risée de ses
propres paretits. ‘Où est votre espérance T demandent alors les rieurs à
Job et à lubie. Non, ils ne devaient pas tout savoir pour être ainsi tournés
en dérision, malades, malheureux malgré leur justice.’
l.e texte de Boyei’ relève des phrases et expressions des récits de Job et de lobit qui
gagnent, selon lui, à être lues en parallèle. Si ces rapprochements demandent à être
resitués à partir du contexte de chaque récit, ils ont néanmoins le mérite d’attirer
l’attention du lecteur sur des dynamiques communes à l’œctvi’e dans les deux livres
bibliques
WX Nous traduisons. « Afier their testing. both men are vindicated and rewarded (Job 42 :7-17: cf. Tob
14 :1-3). (NOWELL, I., The Book o! Tobit : Narrative Technique auJ Theologi’, A dissertation submitted
to the Faculty of the School of Religious Studies of the Catholic University of America in partial
fulfilment ofthe requirements for the degree Doctor of Philosophy. Washington. 1983, p. 74.)
Ibid.. p. 74.
BOYER. f.. « Entre horreur et sagesse u. dans Le Livre de Job, le Livre de Table. le Livre de Jouas.
Paris. P.O.L.. 1992, p. l-xxxv.
Ibid.. p. l-Il.
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Si ces vieilles histoires nous touchent encore aujourdÏiui. c’est que nous
sommes plus que jamais les conteurs impuissants de notre malheur.
‘Mettez par écrit tout ce qui vous est arrivé’, demande l’Ange â la famille
de Tobie. ‘Que l’on écrive mes paroles’, s’exclame Job. Le malheureux
réclame un mémorial. Dans le mal, dans les souffrances, quelque chose
demande récit. C’est comprendre que l’existence atteinte, l’existence
victime a valeur de connaissance. Le témoignage de la victime n’est
jamais un simple souvenir pieux. C’est une histoire qui agit sur mon
histoire. 112
Boyef — comme Noweli’ 13 - voit en Job et Tobit deux personnages qui correspondent au
type biblique du juste souffrant. Leur impasse existentielle les oblige à un changement
de perspective : «Ces trois récits [Job, Tobit, Jonas] partagent un même point de vue
sur le mal : c’est un excès qui exige de l’homme de réformer tota’ement son
existence. »114
Les similitudes entre les récits de Job et de Tobit sont plus facilement identifiables que
celles entre ces deux récits et celui de Jonas. Boyer ose toutefois quelques
rapprochements:
Le point de vue de Jonas, c’est aussi celui d’une méprise sur la nature du
mal, Le Seigneur demande â Jonas d’être le messager de la miséricorde
divine auprès des païens et des méchants. Mais Jonas croit si bien
connaître les acteurs du mal qu’il refuse de leur annoncer que Dieu peut
accepter letir repentir. Sa méprise est double t croyant tout savoir de la
miséricorde divine, il fuit pour ne pas avoir â transmettre cette
connaissance aux méchants. Et voulant ainsi priver Ninive de
miséricorde, il montre d’une façon à la fois drôle et pathétique que la
connaissance du mal est attachée à la connaissance de l’amour. On ne
saurait tout connaître de l’un sans l’autre. Qui veut seulement espérer est
un lâche’ écrit Kierkegaard. Ou, en d’autres termes, la traversée de
l’horrible, de l’injustice est une dimension de la sagesse. (...) Job, Iobie
et Jonas. Trois personnages de contes dont la Bible raconte le destin
2 Ibid., p. III-tv.
‘ NOWELL. I., The Book o/Tohit: Narrative Teehi7ique und Theo/o, A dissertation submitted to the
Facultv ut ihe Sehool of Religious Studies ut the Catholic University of America in partial tullïlment ut
the requirements tor the degrec Doetor of Philosophy. Washington, 1983, p. 113. Nowell souligne que
saint Jérôme était tellement inipressionné par les similitudes entre les personnages de Job et de Tobit, qu’il
lit mention de Job dans sa traduction du Livre de Tohit c< liane autem temptationem ideo permisit
Dominus evenire illi ut posieris daretur exemplum patientiae eius sicut et saneti lob... Nam sicut heato lob
insultahant reges ita isti parentes et eognati eius et inridehant vitam cius u (Vg 2 : 2. 15) « Now
therelure ihe I À)rd permittcd ibis trial tu happen tu him. sc that an examplc ut his patience might he given
to posteritv as also of holy Job... For as kings insulted holy Job, su his relatives and acquaintances also
ridiculed bis lite. u (Ibid., p. 113—114).
130Yl.R. E. « Lntre horreur et sagesse u, dans I.e Litre de lob, le Livre de l,bw, le Litre de ,JOI1CLS.
Paris, P.O.I .., I 99 p. II.
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frappé par le malheur. (...) Déportations. solitudes, souffrances. À
chaque fois, le mal ouvre une brèche dans l’existence singulière d’un
individu et lui ajoute ce supplément d’effroi et de sagesse qui lui donne
l’exemplarité énigmatique d’un récit valant pour tous.’’
D’autres éLéments de similitude et de contraste méritent d’être soulignés, en lien avec les
récits de Tobit et de Jonas. Dans le récit de Tobit, l’homme est mis à l’épreuve par une
malédiction qui lui vient du ciel «Comme il faisait chaud, j’avais le visage découvert.
je ne savais pas qu’il y avait, au-dessus de moi, des moineaux dans le mur. De la fiente
me tomba dans les yeux, toute chaude ; elle provoqua des taches blanches que je dus
aller faire soigner par les médecins. » (Tb 9b-lOa) Ici, une cécité qui vient du ciel
contraint l’homme religieux à entrer en lui-même. Ainsi, le fils d’Isral pieux et
religieux — l’homme bon — découvre par les voies de son épreuve une puissance qu’il ne
maîtrise pas, et dont la portée le dépasse. Tobit comprend qu’il n’a pas le monopole de
la vertu, et que ses prétentions à passer des jugements arrêtés sur la nature du bien et du
mal font injure à Dieu.
L’oiseau — dont la symbolique peut être associée à une spiritualité éthérée et sans racines
—
est à l’origine du malheur de Tobit, et les organes extraits du ventre du poisson — dont
la symbolique peut être associée aux profondeurs de la terre et à l’archaïque maternel —
contribuent à le sortir de son impasse. Le regard porté sur ce monstre aquatique — qui
menaçait d’abord d’avaler Tobias — est transformé grâce aux instructions de Raphaél.
Une fois le poisson capturé, ses organes internes — fiel, coeur et foie — servent à guérir la
cécité de Tobit et à chasser le démon qui hantait Sarra.
Dans le récit de Jonas. l’homme est aussi sauvé par un gros poisson. Ici, la créature
marine avale Jonas et lui offre refuge en ses entrailles (Jon 2,1). L’homme est ensuite
protégé par un ricin que Yahvé fait pousser pour lui fournir de l’ombre (ion 4,6). Or.
hésitant et abattu. Jonas prend conscience dc sa dureté de coeur et de sa lenteur à obéir
acix ordres dci Seigneur. li demande la mort dans les mêmes termes que Tohit
« Maintenant. Yahvé. prends donc ma vie, car mieux vaux pour nioi mourir que vivre »
h lhid., p. Il-III.
60
(ion 4,3) et « Il demanda la mort et dit : ‘Mieux vaut pour moi mourir que vivre.’ » (Jon
4.8b). Par une série de délicatesses de Yahvé, Jonas découvre qu’il est aimé de Dieu. Il
prend aussi conscience que cet amour de Dieu n’est pas réservé aux seuls enfants
d’lsral, mais s’étend à l’ensemble des humains, représentés dans le texte par les
habitants de Ninive, ville païenne. Jonas comprend qu’il s’était mépris sur la nature du
mal, et que ses prétentions à fixer des frontières géopolitiques au bien et au mal allaient
contre les visées de Dieu.
Tobit et Jonas découvrent ainsi qu’ils n’ont pas le dernier mot sur la nature du bien et du
mal, et que c’est au plus profond de l’expérience humaine que se manifeste l’action de
Dieu.
3.4 Textes bibliques sapientiaux
Nowell116 souligne que certains Psaumes, ainsi que des passages du livre des Proverbes
et du livre du Siracide. s’inscrivent aussi comme références qui ont contribué à la mise
en forme de la courte-pointe biblique du roman de Tobit. Sur les questions de
l’éducation des enfants (Ps 78. 1-8 ; Pr 13, 24 ; 19, 18 ; 22, 15 ; 23, 13-14; 29, 15. 17
Si 7, 23-24 ; 3t), 1-13 ; 42, 9-14) et particulièrement en lien avec le rôle de la mère (Pr 1,
8 ; 6, 20; 10, 1; 15, 20; 23, 22-25) par exemple, Tobit puise dans la riche tradition
sapientielle.
Dans un bon nombre de ces textes, les enfants sont invités à honorer leurs parents. et
particulièrement leur mère (Pr 19, 26 ; 2t), 20 ; 3t), 17 ; Si 3, 1-16 ; 7, 27-28). Ce thème
se retrouve mis en valeur dans lb 4, 3-4, lorsque Tobit instruit son fils Tobias
«Enterre-moi honorablement ; honore ta mère et ne la délaisse aucun jour de ta vie ; fais
ce qui lui plaira et, en toute chose, n’afflige pas son esprit. Souviens-toi d’elle. mon
‘ NOWlLL, I., 17w I3ook 0/ 7)hit : Narrative Technique ami Theo/oi. A dissertation suhrnittcd 10 the
Eaeulty o the School ol Rcligious Studies of the Catholic Univcrsity ut America in partial I ulfilment ni
tue requirenlunis lot hic dugruc Doctor ut PhiIosoph. Washington. 1)X3. p. 277-252.
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enfant, car elle a vu beaucoup de périls à cause de toi quand tu étais dans son sein;
quand elle mourra, enterre-la auprès de moi dans un même tombeau.» (1h 4. 3-4).
L’instruction de prendre soin de ses parents dans leurs vieux jours (Pr 23, 22 ; Si 3, 12-
13) se retrouve aussi dans le livre de Tobit (Tb 4, 3-4 ; 14, 11-13).
Aussi, l’appel à emprunter un chemin de droiture, qu’un père enseigne à son fils, se
retrouve en Pr 4, lOs et Pr 6, 23. Le juste garde le chemin de Dieu (Psl$, 22), qui est
chemin de droiture (Ps 119, 30) et de vérité (Pr 8, 20 ; 21, 16). Cet enseignement se
retrouve en Tb 1, 3. Ce genre d’invitation à la droiture adressée à l’être humain de la
part de Dieu (Ps 5, 9 ; 25, 4. 8-9 ; Pr 3, 6) se retrouve aussi dans le texte de Tobit (Tb 4,
19).
Dans le livre du Siracide, comme dans celui de Tobit, se trouve aussi l’invitation au
partage avec les plus pauvres. Selon le Siracide et le livre des Proverbes, les aumônes
libèrent du péché (Si 3, 30-3 1 ; Pr 10, 12). Cette notion se retrouve aussi en Tb 12, 9-10.
L’idée que quelqu’un qui pratique l’aumône se voit sauvé de la mort, est avancée en Si
29, 10-13 ; 40, 17. 24 (ainsi qu’en Ps 41, 2; Pr 10, 2; 11, 4) et se retrouve en Tb 4, 10,
12, 9; 14, 10.
Le souci d’enterrer les morts qui caractérise le récit de lobit (Tb 1, 17-18 ; 4, 17) se
trouve aussi évoqué en Si 7, 33 ; 38, 16-17. Par ailleurs, le conseil d’éviter les mauvais
compagnons que l’on retrouve en Tb 4. 15 se retrouve dans le livre des Proverbes (Pr 23,
20-21 ; 28, 7). Enfin, l’incitation à la crainte de Dieu qui se trouve en Tb 4, 21 et Tb 14.
6, a des parentés avec des passages des Proverbes et du Siracide (Pr 3, 7 ; 14, 2 ; 24, 21;
Si 1, 11-20; 2,7-9. 15-17; Ït), 19-20. 24; 25, 10-11 ; 32, 16; 33, 1; 34, 13-15).
L’idée de rétribution, telle qu’on la retrocive dans des textes des Proverbes et du
Siracide, rappelle celle qui est évoquée dans le livre de TohiL Cette idée de rétribution
se trouve associée â la longévité dans les textes sapientiaux (Pr 3. 2 ; 4, 10 ; 8, 35-36
If), 17 16,31; 23, 17—18 ; 24, 14 ; Si 1, 12. 20 3,6 ) comme dans le livre de Tobit (1h
4, 21 ; 14, 2). Elle est aussi associée au fait d’avoir beaucoup d’enfants (Ps 112, 2 ; 127,
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3 ; 128, 3-3. Voir Tb 14. 3). Par son envers, le concept de rétribution prévoit aussi une
punition pour les méchants (Pr 1. 18-19 ; 10,27 ; 22,23 ; Ps 37,20-38; 73, 18-20; 112,
10. VoirTb 12, 10; 14, 11).
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CHAPITRE 4: PARENTÉS EXTRA-BIBLIQUES
Le livre de Tobit ne peut prétendre à une pureté d’inspiration proprement biblique. Il est
incontestable que ce roman, dans sa facture biblique. a été composé à partir d’éléments
du folklore de Mésopotamie et du Proche-Orient ancien, notamment. En retraçant tes
liens entre ce texte et des légendes et contes païens, nous ne cherchons pas à nier la
valeur théologique ou normative, pour les traditions catholique et orthodoxe, du roman
biblique de Tobit. Un tel exercice sert toutefois à illustrer le fait que les médiations
symboliques du temps, de l’histoire et de la communauté — ainsi que les échanges et
métissages entre les individus et les peuples auxquels ils donnent lieu — font partie
intégrale du processus de la Révélation. Chemin faisant, nous comptons bien faire échec
à certains fantasmes de pureté qui sont communément associés aux livres de la Bible.
Notons, dans un premier temps, que l’ensemble de notre recherche tient compte des
apports de la critique des sources du livre de Tobit, telle qu’elle a été développée
notamment par f. Zimmermann (195$), I. Nowell (1983) et C. A. Moore (1996). Nous
avons fait une sélection parmi les recherches de ces auteurs afin de tenter d’identifier les
principales influences qui sont mises en jeu dans la composition du texte de Tobit. Nous
présentons ici une synthèse des éléments qui permettent d’appuyer l’hypothèse d’une
parenté entre le livre de Tobit et les textes suivants le roman d’Ahikar; le roman de
Joseph et Aséneth ; un texte sapientiel accado-hourrite du XlIIe s. av. J.-C. ; et le
Testament de Salornon. Ces éléments figurent parmi les principales contributions à la
courte-pointe biblique que constitue le roman de Tobit. À ce niveau, les romans
d’Ahikar. et de Joseph et Aséneth. méritent une attention particulière.
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4.1 Le roman d’Ahikar
Le roman d’Ahikar est l’un des textes les plus connus de la littérature du Proche-Orient
ancien»7 Ahikar. personnage principal du récit, aurait été un sage, légendaire ministre
des rois assyriens Sennachérib (704-6$ 1) et Asarhaddon (680-669) «La réalité
historique du personnage, discutée au début de ce siècle, est maintenant attestée par une
tablette cunéiforme »1 18 Il se trouve toutefois bien peu d’information sur ce personnage
historique nous savons qu’il était vraisemblablement araméen, et était considéré
comme un sage.119 Il demeure difficile d’établir en plus de détails les correspondances
entre le personnage historique et celui du roman.
Les études et découvertes du dernier siècle donnent raison de croire que les premières
versions du roman d’Ahiqar ont vraisemblablement été rédigées en Araméen.12° C’est
DORÉ, D., Le livre de Tobit ou Le secret du Roi (Cahiers Evangile, no. 101], Paris, Éditions du Cerf.
1997, p. 15.
‘° GRELOT, P. Documents araméens d’Egvpte, LAPO, Cerf. 1972. p. 429-452. Cité dans DORÉ, D., Le
livre de Tobit op. cit., p. 15.
1)9
« In the 1959-60 excavation at Warka (ancient Uruk), one of the Iiterary finds was a cuneiform tablet
containing a list of court scholars (ummanu) of various kings of Babylonia and Assyria. (...) The tablet
itself dates from the Seleucid eta, but appears to be based on much older traditions. It provides for the
first time independent cvidencc from the Mesopotamian side of the existence of a wise man, presumably
an Aramean, whose name, date, and role match those in the Aramaic and other traditions about Ahiqar. u
(LINDENBERGER, J. M., The Aramaic Proverbs ofAhiqar, Baltimorc, The John Hopkins University
Press, 1983, p. 22.)
12)) Avant la découverte des manuscrits d’Eléphantine, les spécialistes croyaient que le roman d’Ahikar
était l’oeuvre d’un Juif, probablement rédigée en Hébreu. Suite à la découverte de ces manuscrits, un
certain nombre de spécialistes t’Le roman d’Ahikar (...) est un texte d’origine akkadienne’ (DORE, D., Le
livre de Tohit..., op. cit., p. 15)1 ont cru que la langue originale d’Ahikar aurait été l’Akkadien, en raison
d’une influence akkadienne évidente dans le manuscrit datant du Ve siécle av. J.-C. Linderberger et un
bon nombre d’autres spécialistes (Greenfield Kutscher) sont toutefois d’avis que l’évidence actuelle
pointe vers un original araméen : «The theory of an Akkadian original hecame for many years the
dominant view. The grounds whieh support it. however, are hy no means as strong as thev appear ut first
glance. A narrative setting in Mesopotamia and the presence cf a number cl Akkadian ban words dc) not
demonstrate anything about the original language. On those grounds, it would he equally possible to
argue that the bock of Daniel was orginialiy written in Akkadian Aramaic. in ail periods ot its use,
shows some signs ci Akkadian intluence, particu[arly in its vocahulary. and a writer setting a story in
Assyria could lie expected to heighten this hy using additional ban words tor the sake cf literary tiavor. A
more important lace. not su clcarly understood when the earlier discussions ut Ahiqar were written, is that
in die neo-Assyrian empirc, Akkadian was hceoming more and more marginal as a living language. It was
still used for the oflicial pcirposes ut state, but was more and mure heing supplanted hy Aramaic as the
spukcn language. A pupular stury such as Âhikar is likcly [o have heen writtcn in the popular tongue
rather than the officiaI languace. t...) In recent years, a consensus lias begun tc) emerge among Aramaists
thiit Aramaic is the original language ut Ahiqar, story and pniverhs alike. » (LIND[zNBERGLR. J. M..
lue Aromate Prouerbs o! Ahiqar, Baltimure, The John I bupkins University Press, 1983, p. b 6-17.)
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ce qu’atteste le plus ancien manuscrit relatant son histoire il s’agit de la recension
araméenne d’Éléphantine, datant du Ve siècle av. J.-C.’’. Ainsi, dès le Ve siècle avant
notre ère. l’histoire et les maximes d’Ahikar auraient été répandues dans tout le monde
juif, «puisque les papyrus araméens trouvés au sud de YÉgypte, à Éléphantine, sont de
cette époque. Démocrite’22, dans son voyage à Babylone, y trouvait les maximes et les
traduisait à l’usage des Grecs. Les allégories servaient de modèle aux fables mises sous
le nom d’Ésope. »123 On s’entend aujourd’hui pour poser l’hypothèse d’une première
rédaction du texte de la Sagesse d’Ahikar au Vile siècle avant notre ère.121
Il existe une diversité de formes du récit d’Ahikar et de ses maximes de sagesse. On en
connaît des traductions, refontes ou imitations en araméen, syriaque, arabe, arménien,
éthiopien, turc ancien, grec et slavon.125 Tous racontent l’histoire d’Ahikar, sage
conseiller du roi ayant épousé soixante femmes. Le récit nous apprend que les devins
avaient jadis prédit à Ahikar qu’il n’aurait pas d’enfants’26. Celui-ci souhaitait toutefois
avoir un fils. Il adopta donc son neveu Nadîn et lui transmit sa sagesse, sous forme
d’une série de conseils. «Une fois entré en fonction au palais, Nadîn trahit la confiance
qu’on lui a faite, au point qu’Ahikar doit avertir son maître. Par vengeance, Nadîn
dénonce alors son oncle de façon calomnieuse, si bien que le roi donne l’ordre
d’exécuter celui-ci. Mais l’officier chargé de l’exécution ajadis été sauvé par Ahikar. Il
exécute donc, à sa place, un esclave rebelle, et il met Ahikar à l’abri jusqu’à ce que le roi
121
« La plus ancienne recension de la Sagesse d’Ahîcjar, celle du papyrus d’Eléphantine, montre une
construction littéraire relativement simple un considérable recueil de proverbes encadré d’une
introduction historique’ détaillée et d’un bref épilogue, manquant, concernant le sort de Nâdin, neveu du
Sage. n (MILIK, J. T., « Les modèles araméens du livre «Esther dans la grotte 4 de Qumrân n, dans
Revue de Qumral7, no. 59, Tome 15 — fascicule 3, mars 1992, Paris, Gabalda, p. 385.)
22 Père de latomisme, Démocrite est un philosophe contemporain de Socrate.
NAU, F., Histoire et sagesse d’1hikar / ,-lssi’rien fltv dAnaei, neveu de Table] : traduction des
versions syriaques avec les principales différences des versions arabes, arménienne, grecque, née—
syriaque, slave et roumaine, Paris, Letouzey et Ané Editeur. 1909, p. 291.
24 .
n Alchough the Aramaic manuscript dates Irom the century BC, it is now gcnerally agrccd that the
composition dates from the 71h century BC. n (DAY, J., « Foreign Semitic influence on thc wisdom ol
lsraél and its appropriation in the book of Proverbs n, dans Ii ]sdom in ancient Israêl : Essaj’s in honour of
.J.l. Emerton (DAY. J., R.P. GORDON et Fl.G.M. WILLIAMSON. dir.), Camhridge, Camhridge
Univcrsity Press, 1995, p. 63.)
‘ lhid., p. 15.
12( Le manuscrit persan (ir se lit tIutôt : « Alors, les devins et tous lcs astronomes me dirent : “fu auras
unlils. (lui héritera de tous tes biens.’ n (NA t]. E., !hsloirc ce sagesse J ‘.lhikur I ‘Assyrien, Paris, I .etouzey
et Ané, 909. p. 283. Nous soulignons.)
66
regrette son ancien ministre. Cela ne manque pas d’arriver, si bien qu’Ahikar rentre
finalement en grâce. tandis que Nadim meurt de male mort.
Parmi les différents manuscrits complets de l’histoire et de la sagesse d’Ahikar.
Fancienne version syriaque est estimée représenter « le mieux l’original ». Cette
version syriaque dite du manuscrit C129 proviendrait « directement de l’original araméen
ou de sa traduction en hébreu moderne. De plus, elle semble la source immédiate ou
médiate de toutes tes versions qui nous restent. »130 C’est toutefois la version dite néo
syriaque-arabe (version NS: manuscrit arabe et syriaque de Berlin 290, Sachau 339)
qu’a traduite le docteur François Nau, de l’Institut catholique de Paris, en 1909, avec
apparat critique et mise en parallèle des principales versions arabes, arméniennes,
grecque, néo-syriaque, slave et roumaine et de ce texte ancien. Nous nous appuyons
largement sur son travail pour tenter de mieux comprendre ce texte que les spécialistes
du livre de Tobit estiment faire partie de la toile de fond du récit biblique.131
La position la plus largement défendue aujourd’hui, par tes spécialistes de la critique des
sources du livre de Tobit, reconnaît aux manuscrits les plus anciens de l’Histoire et de la
sagesse U ‘Ahikar l’Assyrien une antériorité ainsi qu’une parenté étroite avec certains
27 DORÉ, D.. Le livre de Tobit ou Le secret du Roi [Cahiers Évangile, no. 1011, Paris, Éditions du Cerf.
1997, p. 15.
25 NAU, F., Histoire et sagesse U ‘Ahikar / ‘Assyrien (fils U ‘Anael, neveu de Tobie traduction des
versions syriaques avec les principales diijirence.v des versions ctrabes, arniémenne. grecque, néo—
syriaque, slave et roumaine. Paris. Letouzey et Ané Editeurs. 1909, p. 133.
2) Manuscrit reproduit par M. Rendeil Harris, L)ndres, Cambridge et Glasgow, 1898.
NAU, F., Histoire et sagesse d ‘Ahikar I ‘Assyrien fJUs d ‘Anae/, neveu de Tobie : traduction des
versions syriaques avec les princit7a/es différences des versions cirahes. arménienne. qi-ecque iiéo—
syriaque, slaue et roumaine. Paris, Letouzey et Ané Editeurs, p. $2.
Il y a toutefois quelques spécialistes qui ne parlagent pas ce point de vue. Notamment. RUPERT et
GLEASON : F. L. RUPERT croit que l’intluence première sur le récit de Tobit est cette du conte du
mort reconnaissant ‘. Rupert ne voit pas en Ahikar une source d’importance en lien avec ce texte
biblique. Il explicite ce point de vue dans RUPERT. F.L, o Das Buch Tobias — cm Modell
nachgestaltender Erzahlung o dans SCHREINER. J. (dir.). fort, Lied und Gottc.sspruch Festscluifl .1.
Zicyler, 1. Whrzbutu. 1972, pp. 109-1 19. TE. GLEASON argue que le coeur du roman de Tobit serait
plutôt influencé par le récit d’Admestus et Alcestis, tel qu’il se retrouve dans Apollodorus, i7me Lihrary, 1.
ix, 15 (U)eh, vol I, pp. 90-93. Voir 74W 7/(1959) pp. 275-277. Pour J.C. Grcenfield, les positions de
Rupert et Gleason rie sont pas véritablement solides. (GREENFIELD, J.C.. « Ahikar in the t3ook of
‘l’ohit o dans De la Tra/, clii Messie . Mélauyev Henri (‘a:e/Ies (DORE. J.. P. GRELOT et M. CARREZ.
dir.), Paris. Desclée. 1981. p. 334.)
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passages du livre de Tobit’32, particulièrement au début et à la fin du livre (lb 1,21 ; lb
14,lt)). Le passage suivant, extrait du dernier chapitre du livre de Tobit ne laisse
aucun doute quant à la parenté des dccix récits
«Vois. mon enfant, ce qu’a fait Nadab à Achichar qui l’a élevé : n’a-t-il pas été
précipité vivant dans la terre? Dieu lui a donné le déshonneur à sa face ; Achichar est
sorti vers la lumière et Nadab est entré dans les ténèbres éternelles parce qu’il cherchait
à tuer Achichar; en faisant l’aumône, il est sorti du filet de la mort que lui avait tendu
Nadab et Nadab est tombé dans le filet de la mort, lequel l’a fait mourir. » (Tb 14,10)
Un commentaire de J.C. Greenfield, nous paraît bien résumer le consensus qui se
dessine, depuis les années 1970, en lien avec la question de la parenté entre Tobit et
Ahiqar. Greenfield estime qu’il y a assez de similitudes et de contrastes entre les récits
d’Ahikar et de Tobit, pour que l’on puisse affirmer non seulement que le récit de Tobit a
été influencé par celui d’Ahikar dans sa composition littéraire, mais aussi que le texte
d’Ahikar est pris en compte par l’auteur de Tobit comme trame dramatique normative, à
partir de laquelle s’élabore l’histoire de Tobit et l’enseignement qu’elle renferme. En
somme, les récits de Tobit et d’Ahikar ne seraient pas seulement de proches parents,
132
« ]The Ahiqar Talc] was. unquestionably. used by the author ot Tobit (Charlesworth 1981 76). The
author ni Tubit either modeled his Ahiqar alter it (so Dancy 1972 : 6) or, more likely, assurned his
readers’ farniliarity with it. » (MOORE, C. A., Tobit A New Trcins/ation with Introduction and
Comnientan’ [The Anchur Biblel, New York, Doubleday, 1996, p. 12.) « In sumrnary, h is evident that
the author [of TobitJ (...) contrived his plot from a combination of folk themes, and that lie utilized the
story ut Ahiqar tu give historie worth and stature to the central character, Tobit, and his story. »
(ZIMMERMANN. F.. The Book of Tobit : An EnglLvh Translation wiih Introduction and Commentan
]Jewish Apucryphal Literature], New YurL. Harper & Brothers. 1958. p. 14-15.) « Thus, although the
Buuk ut Tuhit is dependent on the Story ut Ahiqar in part, later versions ut the Story of Ahiqar may in
turn have heen influenced hy the Buuk ut Tohit. Gcneral knuwledge ut the Stury of Ahiqar is presumed
hy thc authur ut the Buuk ut Tuhit. n (NOWELL. I.. The Book o! Tohit : Narrative Technique aiid
Theo/og. A Dissertation suhmitted tu the Faculty ut the School ut Religiuus Studies ut The Catholie
University ut Arneriea in partial tultiilment ut the requiremcnts tur thc degree Ductur ut Phlltlsuphy,
Washington. 19X3, p. 61—62.)
« Ahiqar plays an important mie at the heginning and end ut the huuk ut Tuhit, a huuk whose date s
disputed, hut wlueh prohahly stems ftum the later part ut the Aehaernenid periud. n (GREENFIELI), J. C..
« The Wisdum ut Ahiqir » dans DAY, J.. R. P. GORDON, et [1.G.M. WILLIAMSON (cd.), Wisdoni in
Anciem [sine! : Lai’s in honour o/.JA. Emerton, Carnhridge. Cambridge Univcrsity Press. 1995. p. 46.)
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mais il existerait entre eux un lien de corrélation l’auteur sémitique du livre de Tobit
aurait présupposé chez ses lecteurs une connaissance de l’histoire d’Ahikar.134
Il semble en effet y avoir une parenté entre ces deux récits. D’abord, le titre que
présente la version S de Tobit, «Livre des paroles de Tobie », est apparenté à celui de
certaines versions d’Ahikar. La version arménienne de ce texte porte en effet le titre
« Les maximes et la sagesse d’Ahikar », et le manuscrit syriaque C s’intitule
«Proverbes, c’est-à-dire histoire, du sage Ahikar ».‘
Nau souligne aussi que «Tobit parle à la première personne jusqu’à l’endroit, III, 7, où
l’incident de Sara, fifle de Raguel, fait abandonner le discours direct pour prendre le
style historique. (...) Ahikar, comme Tobie, raconte lui-même son histoire. »136 Nau
précise que «L’auteur [d’Ahikar} adresse encore, comme Tobie137, deux séries
d’exhortations à son fils adoptif Nadan138: la première pour l’instruire et la seconde
pour lui faire comprendre la grandeur de sa faute et de son ingratitude. »139
«Thus both tue beginning ot Tohit (1, 21) and the end (14, 10) refer to Ahiqar, there are either
reminiscences or direct references to the Ahiqar story at other crucial points in the book (chaps. 4 and 11)
and both similarities and contrasts were evident to the informed reader of Tobit in antiquity. Tohit was
not onlv influenced by the Ahiqar tale in its ‘literary redaction’ as t bas been recently stated. but the
Ahiqar tale served as a foil for both the Tobit narrative and its didactic purposes. In sum, Tobit and
Ahiqar were not only relatives in the cyes of the writer ; but their tales were also correlative. »
(GREENFIELD, J.C., « Ahikar in thc Book of Tobit » dans De la Tôra/? au Messie . Mélanges Henri
Cazelle.s (DORE. J., P. GRELOT et M. CARREZ, dir.), Paris. Desclée, 1981, p. 334.)
‘ NAU, F., Hi.rtoire et .vages.ve d’.llukar 1 A.v.syrien Ulis d,1nael, neveu de Tobie : traduction des
versions syriaques avec les principales dij/érences des versions arabes, urinéinenne, grecque, néo—
•vu’riaque, slave et roumaine. Paris. Letouze’v et Ané Editeurs. 1909. p. 57.
‘»‘ Ibid.. p. 56-57.
‘ Greenfield identifie ces deux séries d’admonitions, dans le livre de Tobit, comme se trouvant
adressées I) par Raphaél à Tobit et Tobias, en lb 12,6-10, et 2) par Tobit à son fils Tobias,juste avant la
mort du père, en lb 14,3-Il. (GREENEIELD, J.C., « Ahikar in the [look o! Tohit u dans De ta Ttiral, au
Messie ,Ué/uii’e,s Henri Ca:elles (DORE. J., P. GRELOT et M. CARREZ, dir.). Paris. Desclée. 1961. p.
332.) A la deuxième série d’admonitions relevées par Greenfield (lb 14,3-Il), on peut aussi abuter
celles qui se trouvent au début du récit, adressées de Tobit à Tobias, en lb 4,3-20.
Ou Nadïm, scIon les versions.
NA U, F., [listooe et sagesse d ‘Aluar / ‘.4ssiTtcuu Uilv d ‘lnae/ iievct( de Dhie) . traduction dc.s
versions .sjIiaqucs avec les principales di/férences des versions arabes, urnuéuuieujne, recqu1e, néo—
.srriuquc’. slave cl rtimnaine, Paris, Letouzey et Ané Editeurs, I 909, p. 57.
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De plus. « Tobie et Ahikar adressent chacun deux prières â Dieu, bien que pour des
motifs différents: Tobie, III, 2-6; XIII; Ahikar, I, 4; XV, 3-5.
»°. Nau met aussi en
parallèle certains éléments tirés de passages typiquement sapientiaux des deux récits
Tableau [V — Parallèles entre des éléments de l’histoire d’Ahikar et du roman de Tobit
AHIKAR TOBIT
III. Ï. O mon fils Nadan écoute mes IV, 2. Ecoute, mon fils, les paroles de
paroles, suis mes conseils et souviens- ma bouche et fais-en un fondement dans
toi de mes discours. ton coeur (Vulgate).
9. Mon fils, ne pèche pas avec la femme 13. Garde-toi, mon fils, de toute
de ton prochain, fornication.
App. II, 198. Mon fils, ce qui te paraît 16. Ce que tu ne voudrais pas qu’un
mauvais, tu ne dois pas le faire à ton autre te fasse, vois à ne jamais le faire à
voisin, un autre.
III, 13. Mon fils, verse ton vin sur les 1$. Mets ton pain et ton vin sur la
tombeaux des justes et ne le bois pas sépulture du juste et ne veuille pas en
avec les impies. manger et en boire avec les pécheurs.
(ms. C).16. Joins-toi aux sages, aux 19. Demande toujours conseil au sage.
hommes pieux.
‘a” lhid., p. 5S.
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Le chercheur français souligne aussi le lien entre « l’importance attachée par Ahikar à
ses funérailles, IX. 6. et XIV, [et lei soin que prend lobie d’enterrer les morts, I. 20 lI,
3-9 : IV, 3. 5 XIV. 12. »‘
En outre, le lecteur d’Ahikar et de Tohit est frappé par une correspondance à établir
entre la situation d’Ahikar qui doit se réfugier dans un trou creusé dans la terre. et lance
alors un cri vers Dieu (Ak XV. l-2): et celle de Tobit. aveugle, ridiculisé par sa femme.
qui demande secours à son Dieu (Tb 3.1-6). Dans les deux récits, ce cri lancé vers Dieu
constitue un point tournant de la trame dramatique des romans:
Ï)ans Ahikar — version NS: « À l’intérieur de la fosse obscure, j’entendais la voix de
mes cuisiniers, de mes pâtissiers et aussi de mes boulangers qui se lamentaient et
pleuraient. (version C : Et moi Ahikar, je gisais dans les ténèbres, dans ta /sse d’en
dessc)us. e! / ‘entendais ta voix de mes cuisiniers.) Je me tournai de nouveau vers le
Seigneur etje criai : Seigneur. adoucis ma douleur,
- etje pleurai amèrement. (version
C’ .1 ‘adressais sans cesse ma prière à Celui qui vit toujours.» (Ah XV. 1—2)
Dans Tobit — version S: «Affligé dans l’âme et gémissant. je pleurai et je commençai à
prier avec des gémissements. » (lb 3,1)
Plusieurs commentateurs soulignent aussi la parenté évidente des deux récits à partir des
références du texte jugé le plus ancien de Tobit (S) au personnage d’Ahikar en i’b 1.2 1-
22 2.10 11.18 : et 14.10. Dans ces passages. Ahikar est d’abord identifié comme un
‘neveu’ de Tobit qui occupe un poste important dans la cour du roi d’Assyrie (1h 1.20-
22), et ensuite en Tb 2.10 (dans le manuscrit S seulement) où il est question du soutien
que trouve Tobit auprès d’Ahikar, et du voyage de ce dernier en Elymaïde2
‘Ibid., p. 59.
A noter, en lien avec ce voyage, ce qui ne peut étre qu’une erreur dans la traduction de Koehlhoeffer. Il
est le seul traducteur que nous ayons rencontré qui attribue ce voyage à lobit. plutôt qu’à Ahikar : « tous
mes frères s’affligeaient sur moi et Achichar m’entretint pendant deux ans avant que je ne pat-te pour
l’Elvmaïde. » (lb 2,lOb. Nous soulignons.) Dans le manuscrit grec S. la phrase se termine ainsi:
«...Ataapoç EtppEu ctr 5oo tpo tou autou atat nv Euttcu6u.» Nous soulignons.
71
«On saisit tout ce que je possédais et il ne me resta rien qui ne fut repris pour le trésor
royal à part Anna. ma femme et Tobias, mon fils. Mais il ne s’écoula pas quarante jours
que ses deux fils le tuèrent [le roi Sennachéribj ; ils s’enfuirent vers les monts Ararat et
Sacherdon, son fils régna à sa place. Il établit Achichar. fils de mon frère Anael. sur
toutes les finances du royaume et il eut pouvoir sur toute l’administration. Alors
Achichar intervint en ma faveur et je revins à Ninive ; Achichar. en effet, avait été le
grand échanson, le garde du sceau, le chef de l’administration et des finances de
Sennachérib, le roi des Assyriens, et Sachardon l’établit en second; or c’était mon
neveu et il était de ma famille.» (lb 1,20-22)
Et «Je restai privé de la vue pendant quatre ans. Tous mes frères étaient consternés
pour moi, et Ahikar pourvut à mes besoins durant deux ans. avant son départ pour
l’Elymaïde.» (lb 2,lOb)’43
Les différences entre les récits de Tobit et d’Ahikar sont aussi nombreuses. Nous nous
en tenons ici à en signaler quelques-unes qui nous paraissent contribuer à créer un effet
de contraste144 entre les deux récits.
- Notons d’abord qu’Ahikar n’a pas d’enfants et adopte son neveu. Nadan. alors que
Tohit et Anna ont un fils unique, Tobias.
- Greenfield note que le récit d’Ahikar n’est pas empreint de la même religiosité
profonde que celui de Tobit.’1
-
Pour Greenfield, le contraste entre les personnages de Nadan et de Tobias est central
au livre de Tobit. Nadan se présente comme le fils ingrat et infidèle par excellence,
alors que Tobias a plutôt le profil de l’enfant fidèle, qui devient le support de ses parents
dans leurs vietix jours. Ce contraste, précise Greenfield, est encore plus marqué
° Nous reproduisons ici, exceptionnellement, la traduction de la lOB plutôt que celle de KoehlhoeFfer.
Voir note précédente.
43 GREENFIEl;D, J.C., o Ahikar in thc l3ook ut Tohit» dans De / Druh au Messie: Mé/wies Henti
(‘u:dlles (DORE. J.. P. GRELOT et M. CARREZ. dir.), Paris, Desclée. 198 I. p. 329-336.
‘ Greenlield précise que la version syriaque d’Ahikar, publiée par Rendeli Harcis. a été monothéisée. La
version araméenne, la version syriaque publiée pat Nau et la version arménienne contiennent toutefois des
rékrences nettement polythéistes. (Ibid., pp. 332.335.)
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lorsqu’on le replace dans le contexte de sociétés moyen-orientales anciennes où l’on
accordait beaucoup d’importance aux conditions d’enterrement des défunts.14 Notons,
en lien avec cette question, qu’en lb 6,15 Tobias hésite à épouser Sarra. car il a peur que
si il meurt, il n’y ait plus personne pour enterrer ses parents. Nadan, au contraire,
profane le corps qu’il croit être celui de son père et refuse de pourvoir aux funérailles
d’Ahikar, comme le lui demande le roi. (Ah XIV. 1_3)117
- «Couvre les mots d’un roi avec le voile de ton coeur» enseigne Ahikar à son fils
(version araméenne, 1,104), alors qu’en lb 12,7a Raphal dit à lobit et lobias «Il est
bon de cacher le mystère du roi, mais de révéler et rendre gloire avec honneur aux
oeuvres de Dieu,»
4.2 Le roman de Joseph et Aséneth
Pour l’historienne Marie-Françoise Basiez148, l’oeuvre extérieure au canon biblique qui
se rapproche le plus du livre de Tobit est le roman de Joseph et Aséneth. Cette oeuvre
sémitique vraisemblablement rédigée en Égypte. à l’époque hellénistique, est datée par
plusieurs spécialistes au 11e ou Ter siècle avant notre ère149. D’autres auteurs soutiennent
que l’écrit serait d’origine palestinienne ou syrienne, et en situent la rédaction entre l’an
100 av. J.-C. et la 11e guerre juive de 132-135 de notre ère.t5° Christoph Burchard
I 4t,
« Nadan is the untaithful son par cxcellcnce. who plottcd the ruin o! bis benelactor and atternpted.
according to the Syriac version. 10 carry out his plot as soon as possible. Tohias is the faithful son, the
stay and support of bis parents in thcir old age. Thc contrast hecomes even clearer when examincd in the
light o! what was a central concern of the ancients — proper burial. » (Ibid., p. 333.)
°‘ Ibid., p. 333.
45 BASLEZ, M.—F., Le roman de Tohit : un judaiine entre deux mondes. allocution au conerês de
l’ACFEB, 1999, p. 2-3.
‘° C’est la position soutenue par BasIez (Ibid., p. 3) et Philonenko (PHILONENKO, M ., .Joseph et
4sé,ieth. hitroduction, Texte critique, Traductions et Noies, Leiden. E.]. BrilI, 1968, p. 43-46).
‘ BIJRCHARD, C.. e Joseph and Aseneth : A Ncw Translation and Introduction o dans The OlcI
Testament Pseudepigrapha, T. II, (CHARLESWORTH, J.H., dir.), New York, Douhleday and Company
Inc., 1985, p. 187. Noter qu’il existe plusieurs manuscrits du roman de ]oseph et Aséneth on en connaît
seize manuscrits grecs, groupés en quatre Familles, ainsi que des manuscrits en Syriaque. Arménien.
Ethiopien et usquaci dix-huitiéme siêcle on a recensé des textes en Latin. Allemand. Anglais.
Français, Néerlandais, Polonais, Russe, Scandinave (incluant l’Islandais). (BURCFIARD, C., « Joseph and
Aseneth A New Translation and Introduction » dans The O/d Testament Pseudepigruphu. T. II.
(CHARLESWORTI1, ].II., dir.), New York, Douhleday and Company Inc., 1985. p. 197-198
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précise que si l’on reconnaît l’origine égyptienne du document
— comme les études
récentes nous portent à le faire — il n’est pas possible de soutenir que le texte soit plus
récent que l’époque de la révolte juive sous l’empereur Trajan. c’est-à-dire entre les
années 11 5 et 117 de notre ère.1
Basiez. qui pose l’hypothèse d’une origine judéo-égyptienne au roman de .Joseph et
Aséneth I , identifie le texte comme étant apparenté au type du romcrn cl upprenhisscige.
Elle en résume ainsi la trame dramatique
Ce livre, qui s’inspire de l’histoire biblique de Joseph en Égypte est, lui
aussi, [comme Tobit] un roman d’apprentissage, du point de vue du héros
aussi bien que de celui de l’héroïne Joseph a quitté son père pour
l’Egypte et il effectue un voyage officiel au cours duquel son identité
juive est mise à l’épreuve il y trouve femme, dans la famille d’un prêtre
égyptien d’Héliopolis (avatar de Putiphar !), mais revient auprès de
Pharaon et de son père pour légitimer son union quant à Aséneth, pour
devenir la femme de Joseph. elle doit faire retraite hors du milieu familial
et se convertir, un ange jouant le rôle de l’initiateur comme pour Tobiah.
Le roman est centré sur le processus de conversion, mais aussi sur le
mariage et sur les épreuves ultérieures vécues par le jeune couple il
semble être assez profondément ancré dans le vécu de la Diaspora
d’Egypte et émane peut-être du milieu sacerdotal Oniade de Léontopolis.
Le roman a (...) été une forme d’expression privilégiée par le judaïsme
hellénistique. . . ‘
4.2.1 Joseph et Aséneth — Tobias et Sarra
Basiez souligne que le roman de Tobit et celui de Joseph et d’Aséneth allient à la fois un
certain élitisme - pal’ les milieux qu’ils décrivent - et un style populaire. qui en font des
romans largement accessibles, qui reflètent la culture dominante d’une époque
Pl-IILONENKO. M.. o Joseph et Aséneth o dans Lu Bible. Écrits interleslcmieilluires [Bibliothèque de la
Pléiade, no. 3371, Paris, Gallimard, 1987, p. 1561.)
‘ BURCI-IARD. C.. « Joseph and Aseneth : A New Translation and Introduction » dans 77,e O/d
Testcime,i/ Pseudepigrcip/iu. T. Il. (CHARLES WORTH, J.H.. dir.). New York. Doubleday and Company
Inc.. 1985. p. 187.
I2 C’est la position la plus solidement défendue, souligne Burchard u lt [the Joseph and Aseneth storvi
does appear to have originated in Egypt. since Aseneth, and not another oman such as Ruth or Rahab
(Josh 2). is the heroine ofthe storv. » (Ibid., i 187-188.)
°‘ BASLEZ. M—F.. Le roman de Tohit un fudutsme entre deux inondes, allocution au congrès de
l’ACFEB, 1999. P 3.
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roman de Tobit. comme celui de Jeseph e! /sé,ie!h, concernait tous
ceux qui gravitaient autour «une Cour royale, les mégistanes (c’est-à-dire
les Magnats), comme les appellent certains textes d’Egypte et la
littérature juive. (...) Les ingrédients du roman antique — histoire,
voyage, amour et valorisation de la famille
— permettent «appréhender un
certain niveau de culture, car ils révèlent un milieu social relativement
homogène, cultivé mais non intellectuel, très religieux. Il ne s’agit pas
«une littérature savante, mais plutôt d’une vulgarisation de l’histoire, de
la géographie, de la littérature, de l’art, des cultes.”4
Burchard précise que Le 1’OIflUfl de Joseph et Aséneth est un texte syncrétiste qui allie le
romantique, l’érotique et les dimensions de la mission et de la conversion.155 M.
Philonenko. quant à lui, reconnaît en ce texte l’heureux mariage du roman missionnaire,
du roman à clef’ et du roman mystique (ou de conversion). Pour lui, c’est toutefois la
dimension mystique qui domine dans ce récit. Il souligne, par exemple, l’influence
dans le texte des «notions, d’origine iranienne, d’archétype céleste et d’ange
tutélaire »157 qcti ont investi le judaïsme et le christianisme, et que l’on retrouve aussi, de
façon marquée, dans le récit de Tobit.
tJn certain nombre de détails précis du récit de Joseph et Aséneth peuvent être mis en
parallèle avec celui de Tobit. En voici quelques-uns:
- Lorsqu’Aséneth termine sa confession de repentance et de foi (Joseph et Aséneih
XII-XIII), une étoile apparaît et un ange du ciel (ŒyyE2oç) entre dans la chambre de
l’héroïne pour lui déclarer que Dieu a entendu sa prière (,Joseph e! Aséne!h, XIV):
Quand Aséneth eut terminé sa confession au Seigneur, voici l’étoile du
matin se leva du ciel à l’Orient, et Aséneth la vit, se réjouit et dit ‘Le
Seigneur Dieu m’a donc exaucée, car cette étoile est un messager et un
héraut de la lumière du grand jour.’ (...) Elle vint vers l’homme et, la
voyant, l’homme lui dit : ‘Enlève donc le voile de ta tête, car tu es une
‘ Ibid., p. 5.
‘‘ BURCHARD, C., « Joseph and Aseneth t A New Translation and Introduction » dans The OlU
Testament Pseudepigrapha. T. Il. (CHARLESWORTH, J.H., dir.), New York, Doubleday and Company
Inc.. 1985, p. 186-187.
Philonenko souligne, par exemple, que le polirait d’Aséneth dans ce roman répond à celui de Neith.
déesse apicole. Il illustre ainsi comment des clefs de lecture peuvent donner toute sa saveur au texte
n ...maints détails, passés inaperçus ou restés inexpliqués, trouvent un sens et, par son dessein caché et
retrouvé, le roman prend une valeur singulière.’ s> (Pl-IILONENKO. M., « Joseph et Aséneth s> dans La
Bible. Écrits intertestamentaires [Bibliothèque de la Pléiade, no. 3371, Paris, Gallimard, 1987. 78-79.)
57 Ibid., p. $8.
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vierge sainte aujourd’hui, et ta tête est comme celle d’un jeune homme. u
Et elle l’enleva de sa tête. L’homme lui dit t ‘Courage. Aséneth, car
voici, le Seigneur a entendu les paroles de ta confession. Courage.
Aséneth, voici, ton nom est écrit dans le livre de la vie et il ne sera jamais
effacé. (]o.veph et Aséneth, XIV, 1-2 ;XV, l-4.)
Ce passage rappelle celui de lb 3,11-17, où Sana crie sa détresse et lève le visage vers
Dieu. Comme pour Aséneth. la prière de Sarra provoque 1’ intervention d’un ange:
À ce moment même, la prière des deux [Tobit et Sarra] fut entendue
devant la gloire de Dieu et Raphal fut envoyé pour les guérir tous deux
Tobit, pour lui enlever les leucâmes de ses yeux afin qu’il vit de ses yeux
la lumière de Dieu, et Sarra, la fille de Ragouel, pour la donner à Tobias,
le fils de Tobit, comme épouse et détacher d’elle Asmodée, le méchant
démon, car il revenait à Tobias de la posséder de préférence à tous ceux
qui voulaient la prendre. A ce moment même, Tobit, ayant fait demi-tour,
allait de la cour vers sa maison et Sarra, ((la fille)) de Ragouel, descendait
de la chambre-haute, (lb 3,16-17)
Dans les deux récits, l’ange joue un rôle d’intermédiaire, et permet ainsi le mariage
des futurs époux
Et voici, je m’en vais auprès de Joseph et je lui parlerai de toi. Il viendra
chez toi, aujourd’hui, te verra et se réjouira de ta présence et sera ton
époux. (Joseph et Aséneth, XV, 9)
Cette scène rappelle étroitement ce qui se produit au début du livre de Tobit, lorsque
Raphal parle à Tobias de Sana et lui dit:
Nous parlerons de la jeune fille cette nuit et nous te marierons à elle et,
quand nous reviendrons de Ragès, nous la prendrons et l’emmènerons
avec nous dans ta maison. C..) ...prends-la je sais, moi, que cette nuit,
elle te sera donnée pour épouse. (Tb 6,1 3b. I 6b)
— Il est aussi intéressant de noter l’utilisation du terme ‘soeur’ pour désigner Aséneth.
au débcit du roman. S’adressant à Joseph. Pentéphrès (le père d’Aséneth) dit
‘Si tu le désires, elle viendra et elle s’entretiendra avec toi, car notre Fille
est ta soeur.’ Et Joseph se réjouit d’une grande joie, car Pentéphrès avait
dit : ‘C’’est une vierge qui hait tout homme’. Et Joseph dit à Pentéphrés
et a sa lumnic’: ‘ Si C’CSt votre hile, qu’elle vienne donc. parce qu’elle est
ma soeur, et je vais l’aimer, à pattir d’aujourd’hui. comme ma soeur.’
t.Ioc’pIi et ,lse,ic’iIi. V Il. I t , us st ml ignt ns.
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Cet usage du terme soeur rappelle des passages semblables dans Iobit. Dabord, l’auteur
soctiigne expressément le sens de ce terme pour Tobias : « Quand Tobias entendit les
paroles de Raphaèl et que ((Satia)) lui était une soeur, de ta race et de ta maison de son
père. il l’aima beaucoup et son coeur s’attacha à elle.» (Tb 6.19). Le soir du mariage.
Ragouet, père de Sarra, adresse les paroles suivantes à Iobias : « Prends ta soeur. À
partir de maintenant, tu es son frère et elle, ta soeur; elle t’est donnée à partir
d’aujourd’hui et pour toujours. Le Seigneur du ciel vous fasse réussir cette nuit, mon
enfant, et qu’il vous donne miséricorde et paix. » (Tb 7,12b). Les termes frère et soeur
reviennent à plusieurs autres reprises, entre époux, dans le récit de Tobit. Les pratiques
d’endogamie, liées aux enjeux de filiation dans les sociétés sémitiques anciennes, ne
sont vraisemblablement pas étrangères à ce choix d’expression.
- Notons enfin que dans Le roman de Joseph et Aséneth, Joseph délivre en quelque
sorte Aséneth d’un démon, lorsqu’il la détourne de l’idolâtrie égyptienne. Après que
Joseph eut prononcé sa prière, Aséneth est transformée:
Aséneth (...) se jeta sans force sur son lit, car elle était en proie à la joie, à
la tristesse et à une grande frayeur; et une sueur abondante se répandit sur
elle, quand elle entendit les paroles venant de Joseph qui lui avait parlé au
nom du Dieu Très-Haut. Elle pleura des larmes abondantes et amères,
elle se détourna de ses dieux qu’elle vénérait et elle attendit la venue du
soir. (.Joseph et Aséneth VIII, 10-11)
Dans le Livre de Tobit, Tobias - aidé de Raphal - se fait t’instrurnent de la libération de
Sarra. dont les sept premiers maris avaient été tués par le démon Asmodée
Quand ils eurent fini de manger et de boire, ils voulurent se coucher ; ils
conduisirent le jeune homme et l’introduisirent dans la chambre. Tobias
se souvint des paroles de Raphaél. prit le tbie dti poisson et le coeur dans
son sac qu’il portait et ((les)) déposa sur la braise (cendre) d’encens.
L’odeur du poisson écarta le démon qui s’enfuit, par les airs, vers les
récions élevées d’Egypte y allant, Raphai I l’y poursuivit et l’enchaina
sur-le-champ. (t Les parents)) sortirent et fermèrent la porte de la
chambre Tobias se leva et dit à ((Sarra)) : ‘ Soeur, lève-toi, prions et
demandons à notre Seii.neur d’avoir pitié de nous et de nous sauver: Elle
se leva et ils commencèrent à prier et à demander qu’ils soient sauvés
(‘1h 5, I —5a)
Sc)tilignons cltià hi diFkrencc de la prière que .loseph adresse sur Aséneth qui est
amigée et pousse des gémissements (.Joseph e! ilséiwth Vlll,8). lohias invite Sarra à
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prier avec lui pour qu’ils soient tous deux sauvés. Rappelons enfin qu’on ne peut
véritablement parler d’une influence qu’aurait exercé le Roman de Joseph e! Aséneth sur
celui de Tobit, étant donné que ce récit sémitique rédigé en diaspora égyptienne est
vraisemblablement postérieur à celui du texte biblique de Tobit. Il peut néanmoins y
avoir des liens d’influence entre des éléments folkloriques et religieux qui sont entrés
dans la composition des deux textes.
4.3 Le compagnon dans un texte sapientiel accado-hourrite
En 1962, à l’occasion d’un colloque sur les sagesses du Proche-Orient ancien tenu à
Strasbourg, J. Nougayrol présentait sa traduction d’un manuscrit découvert trois ans plus
tôt, par M. C.-F. A. Schaeffer, sur le site de Ras Shamra.’8 Il s’agit d’un manuscrit
«certainement babylonien d’origine, mais que des scribes non babyloniens — soit: très
probablement hourrites — ont transcrit à leur manière, et transmis ensuite à des scribes
hittites, d’une part, syriens de l’autre »19 et daté du XIIIe siècle avant notre ère.t6° Le
texte présente d’abord les conseils d’un personnage «aimé du dieu de la sagesse, et sans
doute fort archaïque. à son fils aîné, auquel il ne cessera de s’adresser en l’appelant ‘fils’
ou ‘mon fils’. » Les recommandations du père « . . .laissent entendre que le fils en
question est sur le point de quitter la maison familiale pour un voyage qui symbolise
bien le ‘voyage de la vie’ »I62 Nous reproduisons ici les quelques paragraphes de ce
court manuscrit traduit par Nougayrol
Écoutez le conseil de Subéawîlim, dont l’entendement était comme
(celui) d’Enlilbanda, le sai.e conseil de Subéawîlim. que, de son
entendement. Enlilbanda gratifia. De sa bouche sortaient les règles
éternelles pour les pauvres humains. (de sa bouche) est sorti le conseil
pour Zuranka ( 7). son fils ainé. (à qui) il a donné cet avertissement
solennel
‘ NOIJ(iAYROL. J.. « I es sagesses babyloniennes : Études récentes et textes inédits » dans Lc
sac.ssc’.s du Proc/w—Otwul /lncle/1 ( )//oque dc .S!tu,boui: : I /9 mut I 9t5, Paris. Presses
Universitaires de Franee. I o)(3 p. 47.
‘ lhid., P 17.
Ihid.. p. 5f).
1(1 Ibid.. P •
(2 Ibid.. P
7$
‘Mon fils, le mois de ton (départ) est devant toi : tu attacheras à ta
personne un voyageur quittant (aussi) sa maison, pciis tu t’en iras. Tu
connaîtras (sans doute) le ‘coup du désert’ et tu perdras l’esprit — qui est
ainsi fait qu’il puisse aller en paix parmi les mirages ( ?) ? —, mais toi,
mène ton affaire avec un compagnon (de route) : qui va avec un
compagnon se fie à son ami, qui va avec un conseiller va en sécurité.
‘Ne fréquente pas l’auberge, mon fils, sa nourriture.., engraisse le ventre.
Il ne sied pas, mon fils, dc bavarder avec (ces) gens : tu creuserais ( ?) ta
faim et prendrais plaisir aux boissons,
‘Dans une rue fréquentée, n’élève pas la voix, ne médis pas d’autrui
l’ami au non-ami n’adresse pas la parole. Tu en aurais le fruit, un fruit
précoce t mépris, perfidie, inimitié sans remède,’
‘À la femme que tu aimes ne livre pas (le fond de) ton coeur: sitôt ton
sceau en main, elle mettrait le désordre dans ta réserve, Que ton épouse
ne sache pas ce qu’il y a dans ta sacoche ! Dès les temps anciens, nos
Anciens l’établirent ainsi, et nos pères, ainsi, t’impartirent la paix. Ils
tiraient le verrou, ils mettaient tout à sa place, ils fermaient l’argile de
leurs ‘plombs’, en guise de serrure, Enclos tout aussi, tiens ta maison
fermée, Que ton sceau soit à l’accès de ton capital ( ?) t Tout ce que tu
trouveras (à ton goôt) dépose-le là. Et (seulement) s’il t’en prend
fantaisie, donne-le lui.
‘Toujours, lorsque les gens entendent une médisance, quelque écho en
demeure : ignore (cette) médisance, et si tu en recueilles l’écho, n’en fais
pas une affaire. Tu en pâtirais et serais (â ton tour) calomnié.’
‘N’achète pas un boeuf au printemps ne choisis pas pour épouse une
,jeune fille à la fête, Une jeune fille se farde pour la fête et elle met un
beau vêtement qui la flatte ; au printemps, (même) le mauvais boeuf se
couvre d’une graisse d’emprunt.
‘À l’instant où nous voyons le soleil, au nième instant nous sommes dans
l’ombre. Tous les hommes reposent auprès d’Ereskigaf3, car notre sort
est d’être ses enfants... 164
Il est intéressant de noter que ces extraits d’un manuscrit daté du XIIIe siècle avant J.-C.
rappellent au lecteur d’aujourd’hui à la fois des passages du livre de Tobit, du livre de la
Genèse (Gn 24. 40) et de celui de la sagesse d’Ahikar, La thématiqtte du compagnon de
voyage, telle qu’elle se présente ici. a effectivement pu inspirer la flgctre de l’ange
Raphaêl dans le texte de Tobit.
u Ce nom d’Ercski&al. dame de la orande terre. c’est-à-dire : la reine des tntèrs dti monde suméro
accudien, comme eeu\ dEnlilbanda dans le prologue et d’autres divinités dans le coluphon, ou encore
celui de la ville d’Uruk dans un passage mutilé des préceptes, conlïrmcnt bien l’origine babylonienne de la
Sagesse d’ticarit. » (Ibid., p. 4t_5t).)
“ Ibid., P 454o)•
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Par ailleurs. Cari Frics a mis en lumière l’existence de motifs parallèles dans le récit de
Tobit et certains détails de l’Odyssée d’Nomère, en lien notamment avec
l’accompagnement de Télérnaque par Mentor.’65 Dans les deux récits, un jeune homme
— dont le père est confronté à la détresse
— part en voyage accompagné d’cLne figure
divine (Athéna et Raphal), qui prend la forme d’un ami (Mentor et Azarias). Les
accompagnateurs offrent alors des conseils à Télémaque et Tobias. et les aident à aller
jusqu’au bout de leur mission.’
4.4 Le Testament de Salomon
Le Testament de Salomon est une oeuvre sémitique qu’il n’est pas facile de dater. mais
que les spécialistes s’entendent pour attribuer à un auteur palestinien du 1er siècle de
notre ère.167 L’auteur juif l’aurait peut-être rédigé en Grec, et ce texte original aurait
ensuite subi une révision chrétienne qui nous est parvenue.’68 Il s’agit d’une oeuvre
éclectique, qui renferme des éléments de magie judéo-helléniste, mais qui témoigne
aussi d’une influence babylonienne.’69 Étant donné ta date vraisemblable de sa
rédaction, le Testament de Salomon a fort probablement été iniluencé par Tobit. plutôt
que l’inverse. Nous ne pouvons toutefois passer sous silence l’existence de ce texte en
raison de la remarquable parenté de certains passages avec le récit biblique. Le passage
suivant, en particulier, met en scène l’ange Raphal et le démon Asmodée
Le démon dit : ‘Je suis le célèbre Asmodée, qui fait en sorte que la
méchanceté des hommes couvre la terre. Je cherche à nuire aux nouveaux
mariés je ternis la beauté des vierges et fais en sorte que leur coeur se
glace.’
ô5 FRIES, C.. “Das Buch Tobit und die Telemachie”. ZWT53 (1910-l I), p. 54-$7.
16( NICKELSBURG, G.W.. “Tlie Search for Tobit’s Mixed Ancestry”. dans GARCIA MARTINEZ. F. et
E. PUECH (dir.), Hommage â Josef T Miiik — Revue Je Otimeun, No. 65-6$, t. 17, f l-4. p. 343.
It,7
« Whether one follows McCowns early third-centuiy dating or Preisendanzs earlier one. there is
general agreement that much of the testament reflects first-centuiy Judaism in Palestine. u (DULING.
DC.. « Testament of Solomon : A New Translation and Introduction » dans The Oic/ Testctntc’nl
Pseudepïgraphu t Loi. I (CHARLESWORTH. ].H., dir.). New York. Doubleday and Compan. Inc..
19$3. p. 942.)
“‘ Ibid.. p. 943.
«“d Ibid., p. 943.
80
Je lui dit ‘C’est tout ce que tu fais ?‘ Il parla encore : ‘Je répands la
folie des femmes parmi les étoiles, et j’ai commis de nombreux meurtres.’
Je l’adjurai ensuite au nom du Seigneur Sabaoth ‘Asmodée, crains
Dieu, et dis-moi qtiel ange peut te faire fuir.’ Le démon dit : C’est
Raphaél, celui qui se tient devant Dieu, mais aussi le foie et le coeur d’un
poisson, fumant sur des charbons, peuvent me faire fuir.’ Je lui demandai
encore ‘Ne me cache rien, car je suis Salomon, fils de David. Dis-moi
le nom du poisson qui te fait fuir.’ Il répondit ‘C’est le (Grec : ho, iie
glanis genre de gros barbeaul?H). On le trouve dans les rivières
d’Assyrie, et nul part ailleurs. C’est aussi là que je me trouve. (TSoI 5.7-
1O)’’
sheaiflsh’. a lare catflsh. » (Ibid.. p: 966)
‘‘‘ Notre traduction, i partir de la traduction anglaise dc DC. l)uling : Ibid., p. 960-957.
s’
CHAPITRE 5: SYMBOLISME ET MAGIE DANS LE RÉCIT DE TOBIT
Au-delà des parentés qui existent entre des textes issus de milieux culturels différents. le
lectetir du livre de Tobit est frappé par les références, dans ce récit, à des rituels et
symboliques à premier abord mystérieux et difficiles à interpréter. Il nous paraît donc
utile de tenter d’identifier certains détails liés à la culture religieuse associée aux
symboliques en cours chez les peuples de l’Orient ancien. Ces détails peuvent servir,
croyons-nous, à mieux situer certains passages du livre de Tobit. Nous questionnons
donc les influences sur ce livre de symboliques religieuses traditionnelles issues des
contextes culturels et religieux suivants
- milieux juifs de l’époque gréco-romaine;
- Mésopotamie ancienne;
- Syrie;
- Egypte
Et nous nous intéressons de façon particuliêre aux éléments suivants
- symbolisme du poisson;
- utilisation de talismans et d’amulettes
- éléments d’une symbolique des nombres en Babylonie
5.1 La symbolique juive à Fépoque gréco-romaine
Dans l’ouvrage .Jcn’ish Sy,nbols in ihe Greco—Ronian Period, Erwin R. Goodenough
repertorie et commente l’utilisation du symbolisme du poisson dans le Judaïsme ancien,
jusqu’aux premiers siècles chrétiens.’7 Il soul1ne qtie pour les ,luifs de Lépoque gréco
(jOOt)kN( )IJ(iI I. F. R.. u Ih Svinholic Vainc ol thc [ish in Judaisin dans .Icii i.sh ,Snibo/.s in hic
(,cc.’—Ronin, Pcrjod o/unie I ((iQO[)INQJ(I J. I.R., dir), Nese York, Panliicon I3ooks Inc.. I)5t.
P: I-()l.
$2
romaine, le poisson était généralement considéré comme un symbole de fertilité et de
vie173. Le chercheur américain cite à cet effet un passage du Talmud (passage qu’il
reconnaît toutefois avoir de la difficulté à interpréter) dans lequel deux rabbins se
disputent pour savoir si l’image du poisson ne symbolise véritablement que le vertébré
aquatique que nous connaissons, ou serait plutôt une image-symbole de relations
sexuelles proscrites (avec les peuples étrangers). Goodenough précise que le rabbin qui
défend la deuxième interprétation l’explique par le fait que les Israélites n’étaient pas
censés avoir de relations sexuelles avec les Égyptiens: selon le commentaire de ce
rabbin, le poisson représenterait ici le fruit défendu, caché dans la fontaine scellée des
soeurs (égyptiennes) qui habitent un jardin interdit.174 Goodenough ajoute que quelle
que soit l’interprétation retenue — celle du poisson que l’on retrouve dans les eaux, ou
celle des relations sexuelles défendues - le poisson est ici symbolique de vie : « . . . dans
le sens d’une vie qui naît de la rencontre sexuelle, ou d’une autre vie — meilleure encore
—
qui est offerte aux hommes sous la forme d’une extraordinaire source d’eau vive. »175
On peut ainsi rapprocher le symbolisme du poisson à un archaïque féminin associé à la
source de vie, la génitalité, la complémentarité des sexes et la capacité de procréation.
173 Ibid., p. 4$-49. Goodenough souligne que les repas de poissons ont été repris par certains courant
d’islam, comme rituels symboliques d’immortalité.
« We remember the /k?7 whic?? ne were won! to eut in Eglpt /r nought. Rab and Samucl t’ere
disputing its meaningJ, onc said t [Fish here means] real fish the other said : Illicit intercourse. One
who said it means real fish [explains it so becausc ofl « 7i’hich ne ocre n’ont to eut » , the other who
interprets it as « illicit intercourse ». does so because the terni « for nought» is used. But according to
him who said it means ‘intercourse’, does not Scripture read : ‘Which we were wont to eat?’ Scripture
uses an euphemism, as it is written t She euteth und iiipeth ber mouth anci saitli . I have donc no
iiiekedness. What does «/or /101/g??! » mean according to him who says they werc real Iïsh ? - They were
hrought them irom public property, for a Master taught t When the Jsralites ‘sere drawing water, the
Hoiy One, hlessed he 17e, prepared for them in the water little Osh lbr their pitchers. According to him
who said « real Osh o, but with regard to illicit intercourse [lie holdsl they were not dissolute. it will be
qulte rii.ht that Scripture said t 1 garden shut ZIP 15 mv sisler. etc. hut according 10 the view that fishes
mean « illicit intercourse o. what «Jountuin seuleci » is hcre ! — Ihey were not dissolute with regard to
forhidden relations. lt wili be right aceording to him who interprets it as « illicit intercourse o. hence
Scripture said : .1nd ;îoses heurd the people ileeplng for their funuhe.s. i.e. hecause ni the families
relations] with whorn they vere forhidden to have intercourse t but according to him who interprets il as
tish’. what does « neeping for their fwnilies » mean 7 - Both are implied. o (GOODENOUGH, E. R..
« The Smho1ic Value of the Fjsh in ]udajsm o dans .Jenish SvmhoLç in flic Greco—Roman Petiot? —
I ohimc I (GOODENOUGIJ. E.R., dit.). New York. Panthcon Bcnks Inc.. 1956. p. 49.) A noter que
linterprctation selon laquelle le jardin clos des soeurs étrangêres rcntermerait les poissons symtioles de
relations sexuelles proscrites rappelle certains passages du Cantique des cantiques (ex. Ct 4,12).
I7 Ihid.. p. 50. Notre traduction du passage suivant t « In hoth intcrprctations t)I thc lish in thc talmudic
passage. whether as rciil I ish or as intcrcoursc. thc symholism (t thc iish scems 10 lic that of lite, in lhc
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Nous verrons, plus loin, comment le choix du poisson comme élément clef qui permet
que sopère la guérison de Sarra et de Tobit. dans le livre biblique, peut être éclairé par
les commentaires de Goodenough relativement au symbolisme mésopotamien et
syriaque.
5.2 La Mésopotarnie ancienne
Les habitants de Mésopotamie ancienne faisaient des offrandes de poissons lors de
banquets rituels. Goodenough rapporte que selon E. Douglas Van Buren Q< fish
Offerings in Ancien! Mesopotamia», Iraq, X (1948), 101-12 1) le poisson était considéré,
en Mésopotamie, comme 1) symbole de fertilité (le poisson y était souvent perçu
comme ayant une signification phallique); et 2) nourriture sacrée, qui était consommée
lors de célébrations funéraires.176
Une hymne mésopotamienne raconte qu’une table fut dressée pour le dieu Ishtar d’Uruk.
sur laquelle on présenta du beurre, du lait, des dattes. du fromage et sept poissons. Van
Buren précise aussi que les poissons pouvaient être offerts au dieu Adad, afin d’assurer
le succès des récoltes, et que les poissons étaient offerts à manger lors de célébrations de
mariages.’77 Ce dernier détail n’est pas sans intérêt, compte tenu de la scène de Tb 8,1-3
qui raconte l’exorcisme pratiqué contre le démon Asmodée. Van Buren souligne aussi
que le caractère phallique du poisson est clairement identifiable en Mésopotamie, mais
que «cette référence n’était [possiblement] pas particulièrement liée au phallus d’un
individu ou à la sexualité humaine, mais plutôt à la source plus universelle dc vie, et
[que] le conflit en jeu impliquait les ftrces qui détruisent la vie. >‘
scne oI tue lie prt)cJuced in ntercuure ot ol the highcr lie given Rien in the cxlriiordiniiry spring 1)1
wi1er.
I 76 —Ihid.. p. 1.
‘‘ Ihid.. p. 14-15.
7H Ihid., p. I (L
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5.3 La Syrie
Goodenough souligne qu’en Syrie. le poisson était tenu en très haute estime. Un mythe
raconte que les poissons avaient sauvé le dieu Atargatis, et furent ensuite transportés au
ciel en récompense de leur exploit.179 Généralement vénérés comme emblèmes de
protection, les poissons y jouaient le rôle de talismans. On y vénérait une déesse, mi-
poisson mi-colombe, qui imposait un tel respect que les Syriaques se refusaient à
manger du poisson sauf dans le cadre de rituels d’offrandes. Ainsi, les prêtres offraient
tous les jours à l’autel des poissons au dieu Atargatis.’8° Goodenough cite à ce sujet un
article de Franz Cumont181 dans lequel l’auteur affirme qu’il cc est difficile de ne pas
conclure que dans le contexte des religions à mystère syriaques cette nourriture divine
[le poissoni était consommée dans le cadre de rituels qui unissaient les fidèles par la
communion à leur déesse. »182 On trouve, en outre, des références à des poissons sacrés
dans plusieurs régions d’Asie mineure, où il existerait encore des tabous interdisant
d’attraper le poisson et encore plus, semble-t-il, de le consommer.183
Dans un article sur la confession des péchés en Syrie aux époques pré-chrétiennes. R.
Pettazzoni introduit son propos par une mise en situation qui lie deux symboliques
centrales du récit de Tobit, «est-à-dire le pied et le poisson
La confession des péchés était pratiquée dans la religion de la ‘Déesse
Syrienne’. ce qui ressort des témoignages combinés de Ménandre et de
Plutarque. Ménandre affirme (...) que lorsque les Syriens mangeaient
par incontinence du poisson, leurs pieds s’enflaient, de même leur ventre
alors ils prenaient un sac, s’asseyaient au bord de la route sur des ordures,
et tâchaient d’apaiser la Déesse par des actes et grande humiliation.’
Ibid.. p. 16.
‘ Ibid.. p. 16-17.
I)I (oinpte-reiiclu de. séance. de l’année, Académie des inscriptions et Belles-Lettrc, 1917, 261-281.
‘ GOODENOUGH, E. R., n Thc Symbolic Value cf the Fish in Judaism» dans ,Jewi.vh Stn,hols in tue
(;i’cc7—/?oi?1un I’ei’ici/ — I 1)l1i/11L I (GOODENOUGJI. E.R.. dir.). Ncw York. Pantheon Bocks Inc.. 1956.
p. 17. Notre traduction.
‘ Ibid., p. I 7
“ PET I AZtONI. R., « l.a confession des péchés en Syrie aux époques préchrétiennes » dans Mélanges
.Stric’ns cJ/er/ è A lon,s lette I?ené Duvs auJ par ses amis e! ses élève, — ‘I’. I. 1ari,, t.ihrairic Orientaliste
Paul Gcuthncr. 939, p. 197.
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5.4 L’Egvpte
La magie constituait l’un aspect important de la religiosité de l’Égypte antique, où on
estime qu’elle aurait été largement diffusée dans toutes les couches de la société.’85 Le
premier utilisateur de magie sacrée aurait été le Pharaon
Par souci de veiller à la sécurité du royaume, dès sa fondation, on inscrit
préventivement à l’encre rouge les noms de ses ennemis sur des vases,
des papyrus ou des statuettes qui seront ensuite brisés, frappés à coups de
lance ou jetés dans des vases d’urine. Représentés sur les murs, ils sont
soumis à une captivité perpétuelle. Parfois, on les trouve même sous les
sandales du roi ou sur le dallage des palais. La chasse et la pêche peuvent
également constituer un rite magique t sur les représentations, Pharaon
chasse les animaux symbolisant le mal (l’hippopotame, par exemple). 186
Dans les domaines particuliers d’Égypte antique. il existait tout un arsenal d’objets
magiques, et les amulettes étaient courantes elles protégeaient par leur matière ou par
leur forme. Selon Sorya Renucci, c’est à l’époque gréco-romaine que la magie a atteint
son apogée dans la religiosité égyptienne
.avec le temps une catégorie de [magiciens] professionnels apparaït
progressivement pour connaître son apogée à l’époque gréco-romaine.
Toujours est-il que ce sont les acteurs principaux des contes du lblklore
égyptien. Le matériel employé semble se réduire aux formules, et à
quelques accessoires si nécessaire (amulettes, animaux etc.) Les
ingrédients qui servent aux décoctions sont parfois surprenants : sang,
boue, mais aussi excréments d’an maux.’87
5.5 Talismans et amulettes
Dans le deuxième tome de son encyclopédie sur les représentations symboliques dans le
.Iudaïsme de l’époqcte gréco-romaine. Goodcnough consacre quelques pages â la place
S( )RYA R [N t JLCI. L. u I .a Magie en lgptc » dans I)ire : la ,‘uu d1 cic/cs %l1pLricl(r.s dc
/ 1 Jiiii’ei.sift’ du 1/uniréaf. Vol. ). no. 3. été 200t), p. I t.
Ibid.. p. 17.
J7 Ibid., p. 17.
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de la magie, des amulettes et des grigris dans la religion populaire juive.’ Il souligne
qu’il était fréquent. à l’époque de la domination romaine, que les Juifs aient recours à
des formes de religiosité magique. et donne l’exemple de trois domaines de la foi
populaire qui étaient associés à ces pratiques
1) l’utilisation de phrases d’Hébreu qui n’étaient souvent pas comprises, mais
auxquelles on attribuait des pouvoirs magiques
2) une croyance au pouvoir du Nom (de Yahvé);
3) un culte aux anges et une démonologie marquées’89
Goodenough souligne que bien que le culte aux anges ait parfois eu tendance à devenir
de l’ungéoÏôtrie, plusieurs rabbins de l’époque l’accueillaient comme étant un élément
religieux conforme à l’orthodoxie de la foi juive.’90 Dans un développement autour de
la thématique de l’inconscient éminemment symbolique du Judaïsme, Goodenough
conclut qu’une diversité de symboles — que l’on retrouvait fréquemment représentés
sous forme de gravures sur les monuments funéraires et les synagogues — en sont venus
à être directement et ouvertement utilisés pour ce que certains Juifs croyaient être leurs
attributs magiques.’9’
La religion populaire juive véhiculait la croyance en un monde de démons qui
s’interposait entre Yahvé et les hommes. Goodenough précise que dans un tel contexte.
il n’est pas surprenant que les recours populaires à la magie se soient adressés
principalement aux démons 192 « ...bien que ce type de magie aurait dû, selon certains
textes bibliques et ensuite selon l’enseignement des rabbins, entraîner la peine de mort.
elle était largement pratiquée. (...) ces pratiqcies avaient plutôt tendance à être cocirantes
GOODENOUG H. E.R.. « Charms in Judaism » dans .Jeu’ish S1mhuR iii thc’ Grc’co—Roiiaii Periud
I «hune II The iicheo/ogica/ Evidence /ron, the Diusjnta, Ncw York. Pantheon Books, I S)56, p. 16l—
1”)4.
le, lhid.. p. I6]-lt2.
Ibid., p. I (2.
lhid., p. I (2.
Ibid.. p. I (2. Noter que c’est le cas dans le livre de lohit la himée du foie et du coeur brûlés par
I ohms le soir des noces chasse le démon Asmodée.
en Babylonie. et des formules magiques prescrites sont même conservées dans d’anciens
textes rabbiniques. »°
Les pratiques dites de religiosité magique étaient aussi courantes en Patestine, et se
présentaient le plus souvent sous la forme d’amulettes sur lesquelles étaient gravés des
versets de la Bible. De tels écrits ont aussi été retrouvés en Babylonie : leur force aurait
été liée au Nom de Dieu. En Patestine comme en Babylonie, on leur attribuait le
pouvoir de faire fuir les démons.’91 Certains rabbins condamnaient toutefois l’usage de
ces amulettes. Ainsi, cet extrait du Talmud babylonien ne laisse aucun doute quant à
l’usage courant des amulettes à l’époque gréco-romaine:
Les bénédictions et les amulettes, bien qu’elles renfennent les lettres du
Nom [divin] et plusieurs passages de la Torah, ne doivent pas être retirées
du feu [le jour du Sabbat] mais doivent être brûlées là où elles sont, avec
le Nom qu’elles renferment. C’est ainsi qu’il est écrit ceux qui
préparent ces bénédictions, agissent comme s’ils brûlaient une Torah.’’
Goodenough précise. en outre, que bien que des écrits rabbiniques témoignent d’un
usage répandu de magie et d’amulettes à l’époque gréco-romaine, ces mêmes écrits ne
nous disent à peu près rien sur les origines du syncrétisme religieux qui était à la source
de ces pratiques. C’est au Livre de Tobit que se réfère ensuite Goodenough pour
illustrer son propos. Il rappelle le passage de Tb 8, 1-3, dans lequel Tobias brûle le foie
et le coeur du poisson pour faire fuir le démon Asmodée jusqu’en Égvpte. où l’ange
Raphal le poursuit et l’enchaîne. Pour cet auteur, les présupposés liés à des pt’atiques
de magie. ainsi qu’à la démonologie, auxquels se réfère cet épisode « . . .semblent avoir
été monnaie courante dans plusieurs milieux sémitiques de l’époque gréco-romaine. »I96
‘° lhid., p. 162. Notre traduction.
‘° lhid., P 63.
I)) lhid., p. 163. Notre traduction à partir du texte Anglais (Bu/,’loniun 7,Iniut/, with rctcrcnccs to the
vartous trestises. English translation made hy varjous scholars undcr thc gcncral cditorship c! I. Eptstcin,
I ,ondon, Soncino Prcss, 935.)
H, (i(X)l)LN( )t)G Il, L. R.. « Charms n .1 udaisrn » dans .Jcoi.v/, 1,, 11m (;reco-I?uo,un Perhd
t u/uo,e II flic lrchc/iicu/ Liidcncc /ioi flic Diu.spno, New Y rk, Ianthe il I )ks. I 956. p. I 64.
Nt )ttc trad uction.
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Il se pourrait bien que ces pratiques aient été directement héritées des traditions
magiques sumériennes et akkadiennes, elles-mêmes vieilles de plusieurs millénaires.
Dans l’introduction à son travail de traduction du texte des incantations babyloniennes
connues sous le nom de Swpu (terme akkadien qui signifie ‘brûler’), Erica Reiner
souligne que ces incantations dateiit de l’époque de la dynastie kassite (XVIe s. av. J.-
C.), et que les manuscrits qui nous sont parvenus peuvent, quant à eux, être datés du Vie
s. av. J.-C. environ.’ Reiner explique que le Swptt constitue un ensemble de rituels de
puriikation magico-religieux, et que chaque rituel visait une situation précise.
Les Babyloniens connaissaient aussi d’autres collections de rituels, dont le MucjIû (terme
qui signifie aussi ‘brûler’). Les incantations du Maqlfi servaient à contrecarrer les
machinations démoniaques d’ennemis qui pratiquaient la magie noire. et ces incantations
s’accompagnaient du geste de brûler des statues ou figurines (faites de bois ou de cire)
représentant le sorcier qui avait jeté le sort. Les incantations s’adressaient alors au vilain
sorcier ou au dieu du feu qui devait le détruire. Quant aux textes du Surpti. les
incantations qu’ils proposent n’ont que très peu à voir avec le geste de brûler qui les
accompagne. Elles consistent plutôt en des prières adressées à un certain nombre de
dieux du panthéon assyro-babylonien, et surtout au chef-dieu des magiciens Marduk.
Les rites du 8w-pu, tels que décrits par Reiner, font appel au geste rituel consistant à
brûler, et rappellent ainsi la fumée qui chasse Asmodée lors de la nuit de noces de
Tobias et Sarra:
Alors que l’individu qui a recours aux rites de la série Maqlû sait qu’on
lui a jeté un soi-t et ne fait qct’appliquer une recette pour en être libéré, le
Surpu s’applique à des situations où l’intéressé ne sait pas par quel acte
ou par quelle omission il a offensé les dieux et l’ordre cosmologique.
Pour cette raison, toute une litanie de péchés sont énumérés lors des
rituels : ruptures de tabous religieux ainsi qu’offenses envers l’ordre
moral ou social sont généreusement énumérés. (...) Le geste rituel
consistant à brûler, dans le Surpu, n’est qu’un rite de purification. Les
objets qui sont donnés à brûler sont perçus comme étant porteurs des
péchés et des souffrances du malade par leur destruction, celui-ci est
libéré. ‘°
97 REINER, E., Stirpu A Collection o) Swnerian and Akkadian Incantations [Archiv tIlt
Orientforschung. herausgegeben von Ernst Weidner, Beihefi Il], Graz, 1m Selbstverlage des
Herausgebers, 1958, p. 2.
‘ Nous traduisons de lAnglais. Ibid., p. 3.
Certains passages des tablettes du Suipti. traduites par Reiner. présentent des parallèles
avec des détails de l’histoire de Tobit. Dans la tablette VIII, l’incantation exorcise celui
ou celle qui a maudit une servante, ou sa maîtresse, mais qui le nie.1 Dans Tobit, Sarra
‘fouette’ sa servante, et celle-ci l’outrage (voir Th 3,7-8).
Dans la tablette IX. les termes d’exorcisme employés rappellent ceux du récit de Tobit
en lien avec la ligature d’Asmodée. Le texte précise que l’exorcisme Swpu débarrasse
du méchant démon qui attache’ ou ‘lie’200 et rôde méchamment, et que celui-ci ne
reviendra plus. Il affirme aussi qu’un bon esprit gardien, une déesse protectrice qui
règne sur le pays, pourra être présent(e) dans le corps et dans la demeure [de celui qui
est exorcisé], et marchera à ses côtés.20’ Il peut y avoir ici des parallèles intéressants à
faire avec l’accompagnement divin de l’ange Raphal dont parle le récit, ainsi qu’avec
des détails qui sont fournis relativement au démon Asmodée, en lb 3,17 ; 8,3.
Enfln, la tablette IX associe l’incantation purificatrice proposée et le geste de brûler de
l’encens, dont la fumée nettoie et chasse le mauvais202. Ce rituel n’est pas sans rappeler
celui qui entraîne la fuite du démon Asmodée en Tb 8,2-3a : « Tobias se souvint des
paroles de Raphal, prit le foie du poisson et le coeur dans un sac qu’il portait et ((les))
déposa sur la braise (cendre) d’encens. L’odeur du poisson écarta le démon qui s’enfuit.
par les airs, vers les régions élevées d’Égypte. »
1))
« Tocether with the •oath of cursinu a slave, slave-girl, master or mistresS, but den ing t... > (Ibid.. p.
43.)
o the ev I ‘binder’ o en Anglais.
2tiI « .
. .the [cvii] [demon]. the cvii binder’, the cvii ghost, the cvii devil, the cvii god, the cvii lurking—
denion. (...) shah not approach him, upon (Enki’s) command shah net return te him. [A good guardian
spirit], a protecting goddess, the Iordship and kingship over the country F.. .1 may be present in his body
and n bis dweiIing, may waik at bis [sideJ, may be present in bis body... o (ibid., P. 47.)
« incantation. Inccnsc. dwclling in the mounlains, created in the mountains, you arc pure, coming Irom
ilie mountains (Fragrance of) juniper, fragrance cl cedar, incense dweiling in thc mountains the
powcrlul inccnsc bas hccn grantcd te us, Lhc high mountains providc it lot purification (7) in thc pure
ccnscr. liiicd with awc—inspiring spiendor. the swcct cii. thc ehoicc cii. worthv cf the table. and the pure
the materiais cf thc puril’ing crafl, makc thc inccnsc—fumcs, their prcduct, issue krth : may hc he
clean hike heaven, may lic he pure hke the ccrc t)! heaven, may the cvii tonguc stand aside » (ibid., p
4K.)
9t)
En somme, l’ensemble des éléments que nous mettons ici en relief évoquent par
plusieurs points l’instruction que donne l’ange à Tobias en Tb 6,9 : « Le coeur et le foie
d’un poisson, qu’on fait fumer devant un homme ou une femme que tourmente un
démon ou un méchant esprit, font disparaître tout malaise pour tocijours. »
En ce qui concerne le passage de lb 11,11-13. qui met en scène ta guérison de la cécité
de Tobit par son fils Tobias à l’aide du fiel de poisson, il peut être intéressant de signaler
que cet acte de guérison reflète l’état de la médecine antique populaire — telle qu’elle
existait en Égypte et en Assyrie — plutôt qu’une quelconque pratique rituelle ou
magique.203 Cette pratique de guérison de la cécité par l’application de fiel de poisson
sur les leucornes des yeux serait probablement apparue en Égypte204 et aurait ensuite été
popularisée jusqu’à s’imposer dans la société juive
La note indiquant que les yeux de Tobit le brûlaient’ (11,12) trahit non
seulement un savoir empirique à propos des faits concomitants de ce
traitement mais laisse aussi transparaître une connaissance du fait que la
vertu curative de la bile de poisson s’appuie de façon décisive sur son
action pénétrante et échauffante (Disocoride).2
5.6 Le chiffre sept en Babylonie
La symbolique traditionnelle associée au chiffre sept dans les écrits bibliques — comme
expression de la perfection — n’est pas sans rappeler certains éléments de l’héritage
culturel et religieux Babylonien. On croit que les Babyloniens étaient — avec les
Égyptiens — parmi tes peuples qui avaient recours au plus grand nombre de pratiques
rituelles magiques. Les historiens des religions affirment qu’une « grande part de la
magie babylonienne était liée aux ‘sept sept esprits maléfiques qui étaient reconnus
DORÉ, D., Le livre de l’obi! ou Le secret du Roi [Cahiers Évangile, no. 1011, Paris, Éditions du Cerf,
1997, p. 36.
« La hile des animaux pour soigner les maladies de Eoeil humain était déjà un remède répandu en
Egypte et en Assyrie. Le Papyru.r Eber (‘t.6-l5), de la XVllle dynastie, présente une prescription magico
pharmaceutiqtie sous la forme d’une formule magique qui doit être récitée sur un collyre composé de miel
et de hile de tortue. » ( KOEN 1G. Y.. ikigie et niagicient dun.s / ‘E,çvpte ancienne, PygmaIionGérard
Watclet, 1994, p. 353. cité dans : DORE, I)., Le livre de iihit ou Le secret du Roi [Cahiers Eangile, nŒ
101 l Paris. Editions dL! Cerf, 1997, p. 36.)
2h Ibid.. p. 36-37.
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comme architectes du mal et de la destruction. »200 11 est toutefois difficile de supposer
un lien d’influence directe entre les sept maris de Sarra dans le Livre de Tobit (Tb 3.8).
et les sept’ de la cosmologie babylonienne.
Le li re biblique de Iobit constitue une composition littéraire originale par son genre207
et son contenu religieux. On reconnaît toutefois des parentés — parfois décisives et
parfois éloignées — entre le texte biblique de Tobit et des éléments de religion et de
folklore païens. liés au Proche-Orient ancien en particulier. Il ne fait pas de doute que le
roman de Tobit est une oeuvre composite et métissée.
Par ailleurs, comme nous l’avons vu, une certaine ambiguïté marque la filiation et
l’histoire de la mise en forme du texte. À la lumière du chemin parcouru, il est possible
de conclure que les tentatives visant à pointer une filiation unique à ce récit ne peuvent
que se solder par un échec. Notre parcours illustre à quel point le fait de retracer les
parentés d’un texte. en tenant compte des métissages qui entrent dans sa composition,
contribue à mettre en échec la tentation d’ontologiser l’origine divine de l’écrit et de
donner une interprétation fondamentaliste â la notion d’in.spirution divine qui aurait
présidé à la mise en forme du récit.
Ce parcours nous permet ainsi de formuler l’hypothèse que les auteurs sémitiques des
factures bibliques du livre de Tobit ont travaillé à partir d’éléments présents dans la
culture ambiante d’un contexte de domination étrangère205. pour créer un récit dont la
trame dramatique sert de soutien à un enseignement orienté, soit politique et religieux.
2(5 Nous traduisons de l’Anglais. COLLINS, A. Y., Cosmo/o’ and Eschatotogi’ in Jen’ish cind Chri.vtiw,
Apocalipticisin, Leidcn, E.J. BruI, 1996, p. 28-29.
207 Comme nous l’avons vu dans le chapitre précédent, ce livre combine des éléments historiques.
sapientiaux et mystiques en un récit qui étonne par une <c unité formelle, une structure narrative évidente et
un travail d’élaboration littéraire assez remarquable... » (BASLEZ. M—F., Le roman de Tobii un
fudaisme entre deux mondes, allocution au congrés de l’ACFEB, 999, p. I ).
205 Vraisemblablement hellénistique. Voir: BASLEZ. M-F.. « Le roman de Tohit : un udaïsme entre
deux inondes » dans AF3ADIE, P. et J.—P. LEMONON (dir.). Le jilc/aLsnie à /‘aU/)e de /éte chrétienne -
.jcie du XI ‘file cniftïr’.s de / ‘AC’I’E13, (cliii à Li’nn en septembre /999 I Lcctio divina, nt. I 86. Paris, (‘cri.
20(11. p. 40-45.
92
Il n’est toutefois pas possible. nous en convenons. d’identifier des visées exclusives à un
récit comme celui de Tobit.
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II) TEXTE BIBLIQUE. LNSPIRATLON ET CANON1CITÉ
Introduction
Parce qui! est associé à des notions de normativité. de perfection et d’élection, le concept
de canonicité revêt un intérêt particulier dans le cadre de notre recherche. Qu’en est-il
d’un livre biblique canonique dont la pureté des origines est solidement mise en doute, et
— en plus — dont la trame dramatique met en scène un personnage principal qui doit faire
le deuil de fantasmes de perfection qu’un conditionnement religieux l’avait habitué à
associer à sa propre image d’homme bon? Voilà l’une des questions posées par notre
recherche. Ici, le statut du roman de Tobit est directement mis en relation avec le
personnage principal du récit. Dans un cas comme dans l’autre, la notion de vérité est
relativisée, au profit de la relation qui s’établit entre un texte — ou une Loi — et un sujet
qui s’engage dans ctne recherche de vérité.
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CHAPITRE 6: LA CANONICITÉ DU LIVRE DE TOBIT
Le récit biblique (canonique) de Tobit. nous l’avons vu, est tributaire du contexte
culturel particulier d’une communauté juive vivant en situation coloniale. Ainsi, une des
orientations herméneutiques dominantes de ce récit, dans ses principales factures
bibliques (R, R. Vi. Vg). est le rappel de l’importance de garder les pratiques
religieuses de la foi juive dans un environnement politique et culturel qui lui est hostile.
Comme nous venons de le voir, le contexte de la rédaction du récit biblique de Tobit est
vraisemblablement celui de ta diaspora hellénistique. Il est intéressant de noter, par
ailleurs, que ce récit — de par son histoire — témoigne d’un spectre herméneutique
beaucoup plus large que celui de la transmission d’un enseignement politico-religieux.
Il est par exemple difficile d’identifier une orientation théologique précise au livre de
Tobit. C’est dire qu’on ne peut pointer une série d’enseignements purement bibtiques —
qui formeraient le noyau théologique dur du récit biblique — et par la suite affirmer que
les modifications. transformations. adaptations qu’a connu le texte — en lien avec les
aléas des cultures, des temps et de l’histoire — seraient un détournement du sens
véritable, ou premier. du texte. Il semble au contraire que ce récit témoigne d’un
processus historique et d’une suite complexe de mutations.
Marie-Françoise Basiez, qui commente l’enseignement dii livre de Tobit à partir de ses
parentés avec le monde grec, est d’avis que « dans le cas particulier du roman de Iobit,
tout se ramène à une question de fond : Comment rester Juif dans une cour
étrangère 7’ ». Cette perspective est intéressante, et elle s’appuie sur un bon nombre
des passages sapientiaux du récit, ainsi que sur la mise en situation historique qui place
Tohit dans le rôle d’cin fonctionnaire de Salmanasar, roi d’Assyrie. Mais Basiez
reconnaît aussi que le récit dc Tobit — qu’elie identifie comme faisant partie du genre du
roman grec antique — est extrêmement diversifié par son contenu
2) Ihid., p. 42.
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Ces oeuvres étaient trufiées de descriptions, de citations, d’allusions pour
n’en citer qu’un exemple dans le roman de Tohit. la lemme aux sept maris est
un cas d’école. Ahiqar, dont l’histoire sous-tend celle de Tobit et s’imbrique
avec elle, était une figure polyvalente du Proche-Orient, passée dans les
littératures grecques et juives dés le VIe s.. puis exaltée sous l’Empire dans la
tradition syriaque. Mais la culture grecque est aussi présente dans le roman
de Tohit on a même voulu y retrociver, parfois. des réminiscences de
situations ihétrales, ce qtii signalerait des amateurs de spectacles et donc.
pour les Orientaux, un certain degré d’hellénisation:’
6. 1 La notion de canonicité
Notre étude du récit biblique de Tobit s’appuie sur des recensions et manuscrits précis.
qui nous sont parvenus pal’ le biais du corpus de la littérature religieuse juive21 I et du
corpus biblique chrétien. Ceci est en grande partie dû au fait qu’au fil de son histoire, le
livre de Tobit en est venu à être inclus au canon des Écritures de la Bible chrétienne.
Or, la notion de canonicité revêt un intérêt particulier dans le cadre de notre recherche,
car elle signale une différence, une hiérarchie entre différents récits, livres et écrits qui
témoignent d’une expérience de foi. Il est aussi intéressant de noter que la canonicité
des textes n’est pas uniforme d’une tradition chrétienne à une autre, et d’une époque à
une autre. Dans le cas du récit de Tobit, sont mises en jeu — en lien avec la question de
la canonicité du récit — les notions de vérité, de normativité et d’unanimité, ainsi que
celles du contexte, de la diversité des formes et de l’évolution du texte. Dans plusieurs
de ces champs, nous le verrons, le texte de Tobit résiste aux fantasmes qui tentent
d’établir une corrélation parfaite entre canonicité et inspiration divine,
6.2 Canonicité et inspiration des textes
Saint Grégoire de Tours disait que la Bible avance avec celui qui l’écoute. Au
vingtième siècle, le théologien Karl Barth reprenait cette thématique et afflrmait que
l’criture sainte et la prédication « doivent toujours à nouveau devenir Parole de Dieu
‘ Ibid., p. 3h-37.
I.e livre de 1 ohit y est considéré comme une oeuvre de piété.
pour l’être vraiment. » C’est aussi ce qu’afiirment plusieurs spécialistes de
l’approche aux textes bibliques connue sous le nom de critique ca000iqtte. Telle que la
comprennent la majorité des biblistes contemporains, la notion de canonicité désigne
aujourd’hui bien autre chose qu’un sceau d’authenticité quant à une origine jugée
«divine» que l’on reconnaîtrait à une parole ou à un écrit donné. L’inclusion au canon
(ou à la règle, à la norme). telle qu’elle est communément comprise aujourd’hui, signifie
une relation des écrits bibliques du premier et du deuxième testament, entre eux, ainsi
qu’avec une assemblée qui célèbre et confesse la foi au Dieu de la tradition judéo
chrétienne.213
Ainsi prend relief la Parole de Dieu jugée normative — ou canonique — par une
communauté croyante. Le livre canonique est celui qui est «reconnu et reçu par la
communauté croyante comme ayant une autorité tout à fait singulière. »214 Le statut de
canonicité engage donc toute l’histoire d’un texte: «sa naissance, son intégration dans
un ensemble plus vaste. sa transmission de génération en génération dans la prière et
l’enseignement de telle communauté, et jusqu’à sa vie actuelle comme source de lumière
pour l’existence des croyants. ))215
Les définitions du canon et de la canonicité des Écritures que propose le Dictionncdre
de Théologie Catholique font toutefois appel à une conception beaucoup plus étroite des
termes
Le Canon des Écritures est la liste ou la collection, réglée par la tradition et
l’autorité de l’Eglise, des livres qui, ayant une origine divine et une autorité
infaillible, contiennent ou forment eux-mêmes la règle de la vérité inspirée
par Dieu pour l’instruction des hommes.
La cai,oiucité est la constatatioil que l’Église fait officiellement, par une
décision publique, ou équivalemment, par l’usage et la pratique. de cette
origine divine et de cette autorité infaillible. (Tome Il. col. 1554-1555)
BARIl I. K.. Dogmatique I. I . trad. h’.. (leflève. Labor et lides. I o)53, p. I 0. Cité dans: HLYER. R..
qui C.% aux Lieux » . ;I@aphore et éritt dc / ‘c,neodrcnie,U Présentation a l’Association freudienne
internationale. Paris, 13—14 octohre 2001. p. 4.
PRIGNAUD, J., « Dieu parle-t-il dans la Bible? » dans Bibhia, no. 5. avril 2002. p. 7.
_14 MASSON. G-l L, « Variation sur le canon : la lecture canonique » dans Biblia. no. S. avril 20(12. p. 2)).
Ibid.. P 20.
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Une telle perspective présente des parentés assez marquées avec la définition de
1’ inspiration biblique telle que 1 ‘entend ce même Dictionnaire de Théologie Catholique.
Il la définit ainsi
L’action que le Saint-Esprit a exercée sur les écrivains sacrés pour les
déterminer à. écrire, avec son concours constant et sous son influence directe.
les vérités qu’il voulait ainsi manifester aux hommes. (Tome VII, col. 2068)
La majorité des biblistes pose aujourd’hui un regard beaucoup plus souple et nuancé, sur
la canonicité et l’inspiration biblique, que celui qui se dégage des définitions classiques
et plutôt tranchées des documents issus de l’enseignement du magistère romain. En fait,
la canonicité telle que la définissent plusieurs biblistes contemporains s’accommode
plutôt bien du postulat — issu de la modernité — que l’on a appelé ‘axiome de Semler’216,
et qui encourage l’étude des textes bibliques selon des méthodologies issues des sciences
sociales et humaines.2t7 La littérature biblique cesse ainsi d’être un domaine intemporel
et réservé, et s’expose à l’époque qui la reçoit
Selon ce postulat [de Sernler], les textes bibliques ne constituent pas un cas à
part, une littérature «sacrée ». Au contraire, en tant que parole humaine,
recourant à une écriture connue et surgissant dans un environnement concret,
ils sont comparables à toute oeuvre de la littérature mondiale. De ce fait, les
procédures de lecture et d’analyse élaborées par la méthode historico-critique
sont légitimement applicables au corpus biblique sans porter atteinte à la
spécificité de sa thématique. L’axiome de Semler a ainsi une portée
révolutionnaire qui ouvre l’exégèse à la modernité. D’une part
l’interprétation de l’Ecriwre cesse d’être un domaine réservé — exclu du
savoir humain ordinaire — et dont seul le magistère de l’Eglise possède la clef.
D’autre part — et à l’inverse —. cette intégration des Ecritures chrétiennes dans
le grand trésor de la littérature mondiale permet la mise en oeuvre de tous les
instruments de lecture dont l’intelligence s’est dotée.<
Notre étude de Tobit souhaite tenir compte de ce postulat. Elle cherche en outre à
comprendre comment les notions de canonicité et d’inspiration sont mises en oeuvre
dans le cas l’étude. Nous avons vu que l’existence d’un 1’oi’Ïage sémitique de Tobit
20 Sur la position de Semler. voir GENTI-lE, H.J., Kleine (Jesehic/ue cler neuieçtunîent/iehen
11cs.seirsehuJt. Gôttincen. 1977, p. 50 s. et KOMMEL, G.. Du.s ,Veue Te.sinieni. Ge.sc/iichte der
L,jr.cl,m, Neiner Prob/en,e, Fribourg. Munich. (2e édition). 1970.
21] tin ouvrage réflience sur la rencontre de la psychanalyse et la théologie SUBLON, R.. Lu Lettre ou
/ Esprit. (lue lecture p.svehunu/i’tique de lu théologie., Paris, Cerf, 1993. 255 P
7G MS I LI N. J.. « l.es enjeux de la méthode liistorico-erilique » dans Exci’.ve e! herménetiliquc’
oninleni lire lu Bible Lectio Divina. 15S1, Paris, (‘cri, 1994, p. 54.
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«est qu’une hypothèse, et que les manuscrits disponibles traduisent des parentés fortes
autant avec d’autres textes bibliques, qu’avec des contes et écrits sapientiaux de
provenances diverses. Or. ce constat de diversité des formes ne discrédite nullement la
valeur des variantes bibliques de Tobit qui ont été transmises et priées par les
communautés chrétiennes — au fil de leur histoire — et retenues comme étant porteuses
d’éléments importants et normatifs de leur foi.
Voyons maintenant quelle a été l’évolution du rapport de la communauté croyante à ce
texte. Pour ce faire, nous mettons à jour certaines ambiguïtés qui ont marqué
l’inclusion du texte de Tobit au canon des Écritures. Nous nous penchons sur les
diverses prises de position et mutations — juives et chrétiennes — qui témoignent de la
contingence qui a, jusqu’au Concile de Trente, marqué le canon des Écritures judéo
chrétiennes.
6.3 Le processus canonique219
C’est à flavius Josèphe (env. 37 ap. J.-C. à 100 ap. J.-C.) que l’on doit la première
référence écrite à un ensemble normatif de livres qui forment l’Ancien Testament.
Josèphe y retient vingt-deux livres. Il écrit : « Par une conséquence naturelle, dis-je, il
n’existe pas chez nous une infinité de livres (biblia) en désaccord et en contradiction.
mais vingt-deux seulement qui contiennent les annales de tous les temps et obtiennent
une juste créance... ».22o1 Ce canon de vingt-deux livres est aussi retenu par les chrétiens
Méliton de Sardes, Origène et Jérôme. et bien que renvoyant à la Bible grecque. il
n’inclut pas les textes appelés dez11érocu,w,1iqIws2. dont le livre de Tobit fait partie
avec les livres de .ludith. 1 et 2 Maccahées. Sagesse. Siracide. des passages grecs
dEsther. Baruch et la lettre de Jérémie.
21’
SL1t la question de lévolution contemporaine de la critique canonique. voir : SANDERS. James A..
( unon und C tm,munnv. /1 Giiidc’ tu C anookul C titici.sni, Philadul phia. 1Ortre5S Prcss, I 954, 75 p.
PAU I., A.. L iusj Irulion et le canon c/e.s Eerit,ire.s. /lIvtolte et tholoIe. [Cah ers Evangi le. 41. Paris.
(ert. I 954. p. 41).
211 SiniIiant leur eiitre dans le canon des Écritures clans un deucienie temps de 1 histoire.
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Aussi, la tradition juive de Palestine (9() ap. J.-C.) reconnaît dans son canon vingt-quatre
livres, excluant aussi les deutérocanoniques. Quant aux Juifs d’Alexandrie, ils en ont
admis d’autres composés ou connus en grec c’est le cas du livre de Tobit. Mais saint
Jérôme, qui traduisit la Bible en latin (Vulgate) au début du cinquième siècle, pencha
pour le canon hébraïque palestinien qui excluait Tobit.222
Il est intéressant de noter qu’on retrouva à Milan, en 1740, un précieux document — le
canon de Muratori — qui «témoigne des livres officiellement reçus par l’Église de Rome
vers 180-190. »223 Ce document parle des «Écritures », et institue les formules
«Nouveau Testament» et « Ancien Testament », qui précédèrent celle de canon.
C’est au Concile de Laodicée, vers 360, qu’on utilise pour la première fois de façon
officielle le mot canonique dans le sens qu’il aura au cours des siècles. Or, ce Concile
identifie comme étant canonique le recueil juif palestinien qui exclut les livres de Tobit,
Judith, Ecclésiastique et Maccabées. Il y inclut toutefois Baruch et ce qui semble
correspondre aux lettres de Jérémie. Ce texte « s’accorde avec d’autres témoins
contemporains et des mêmes régions d’Asie , pour l’exclusion des Deutérocanoniques.
(...) le concept de ‘canon’ y est déjà et (...) fermement institué. »221
C’est toutefois Athanase. au Concile de Nicée (373) qui parle le premier du canon, dans
le sens que revêtira cette expression au Concile de Trente.
Au Concile de Rome. en 382, sous l’autorité du pape Gélase, on établit la liste complète
des divines Écritures reçues dans l’Église romaine. Longtemps connue sous le nom de
dccrei de Géla.e. cette liste «est analogue à celle des conciles africains d’Hippone (393)
et de Carthagc (397-419). )>22 Identique à celle du Concile de Trente, qui est parvenue
(HARPENJi ER. E., fut lire / Ancien Îestuine,it. Paris. (cri, I 981). p. 86.
PAUL, A.. I. 117.5/?IttllI()I7 cl le cunun Je.s ter! t,tcs. li i,sloire et i/iu/ugie. I Cahiers Evanci le. Paris.
(cri. I 984, p. 42.
223 Ihid., p. 53.
22 Ihid.. p. 53.
lOt)
jusqu’à nous. cette liste comprend les livres deutérocanoniques. dont celui de Tobit.
Cela est conforme à la tradition de l’Église d’Occident. telle que la défendait
Augustin.22°
Le Concile de Trente (1546) qui a confirmé le texte de Tobit au nombre des écrits
canoniques de la foi catholique, avait comme objectif de définir de façon définitive et
claire la foi catholique face aux ruptures protestantes. Dans son Décret sur ta réception
des livres sacrés et des traditions, le Concile réagit aux « immenses travaux
philologiques dont étaient l’objet, depuis un siècle chez les juifs comme chez les
chrétiens, les langues bibliques, l’hébreu en particulier. »227 À l’époque de ce Concile,
des humanistes chrétiens commençaient à émettre des doutes quant à la vérité de
l’inspiration des Écritures. Ainsi, le Concile souhaitait remettre les pendules à l’heure.
Voici un extrait de son décret concernant les Écritures:
Le saint Concile oecuménique et général de Trente, légitimement réuni dans
l’Esprit Saint [...j garde toujours devant les yeux le dessein de conserver
dans l’Eglise, en supprimant les erreurs, la pureté de l’Evangile, qui, promis
auparavant par les prophètes dans les saintes Ecritures, fut promulgué
d’abord par la bouche même de Notre Seigneur Jésus Christ, Fils de Dieu,
lequel ordonna ensuite a ses Apôtres de le « prêcher à toute créature » (Mc
16, 15), comme étant la source de toute vérité salutaire et de toute règle
morale. Voyant clairement que cette vérité et cette règle sont contenues dans
les livres écrits et dans les traditions non écrites qui, reçues par les Apôtres de
la bouche nième du Christ, ou transmises comme de main en main par les
Apôtres, sous la dictée de l’Esprit Saint, sont parvenues jusqu’à nous, le saint
Concile, suivant l’exemple des Pères orthodoxes, reçoit et vénère avec le
même sentiment de piété et le même respect tous les livres, tant de l’Ancien
que du Nouveau Testament, puisque Dieu est I unique auteur de I ‘un et de
/ ‘autre, ainsi que les traditions concernant soit la foi soit les moeurs, comme
venant de la bouche même du Christ ou dictées pur le Salut Esprit et
conservées dans l’Eglise catholique par une succession continue... (Le texte
donne ici le catalogue des livres qui constituent le canon des Ecritures).
Si quelqu’un ne reçoit pas ces livres dans leur intégrité, avec toutes leurs
pallies, pour sacrés et canoniques, comme on a coutume de les lire dans
l’Eglise catholique et tels qu’on les trouve dans la vieille édition latine de la
Vulgate s’il méprise de propos délibéré les traditions susdites, qu’il soit
anathème. 22
‘ lhid., p. 47.
Ibid., P 23.
Ibid.. p. 23.53.
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Le message du Concile est donc très clair tous les livres énumérés par le décret du
Concile sont « sacrés et canoniques ». et ils le sont dans l’édition du texte de la Vulgate
latine, traduite par saint Jérôme. Alors que saint Jérôme — et plus tard l’ensemble des
Églises protestantes — considéraient les livres deutérocanoniques comme étant « d’un
degré inférieur à celui que Von reconnaît aux autres livres, qui servent de règle pour la
foi et pour la doctrine et qui donc sont canoniques »229, le Concile de Trente en décrétait
tout autrement. Pour le Concile de Trente, ces livres (dont celui de Tobit) sont d’un
statut canonique égal à celui de tous les autres livres de la Bible
À la différence du Protestantisme, l’Église romaine a inclus dans son canon,
et considère comme livres canoniques part entière, les ‘Apocryphes de
l’Ancien Testament’ : elle les appelle pour sa part les ‘Deutérocanoniques’
Le Concile de Trente, à l’encontre des Réformateurs, a fait figurer ces livres
dans la liste des ‘Livres saints’, canoniques et inspirés.230
Aussi, l’appellation d’apocryphe, que les Églises protestantes employèrent pour désigner
les deutérocanoniques de l’Église romaine, a pris un autre sens chez les Catholiques. Il a
«été imputé à l’immense corpus d’origine juive, composé surtout d’apocalypses.
Aujourd’hui, il est vrai, indépendamment de toute appartenance confessionnelle, on a
tendance à assimiler cet ensemble littéraire non biblique à ce que l’on appelle volontiers
la ‘Littérature intertestamentaire.’ »23
I
Si les textes officiels relatifs à la canonicité des Écritures n’ont guère modifié la liste
adoptée et publiée par le Concile de Trente, l’Encyclique Divino afflunte Spiritu de Pie
XII. publiée en 1943. retirait à la Vulgate le statut d’unique texte biblique canonique
Dans son Encyclique, il préconise le recours aux langues anciennes et
l’utilisation de ‘toutes les ressources que fournissent les différentes branches
de la philologie’ afin d’ ‘expliquer le texte primitif. (...) [et affirme quel ‘le
texte primitif (...) a plus d’autorité et plus de poids qu’aucune version, même
la meilleure, ancienne ou moderne’.
La Vuleate se trouvait donc pour ainsi dire détrônée par Pie XII ci replacée
dans la série des versions ancienncs de la Bible. Le recours aux textes
originaux tel qu’il était préconisé avait ouvert la voie toute trande à la
critique textuelle, bien plus à l’usai.te légitime de la Bible dans sa traduction
‘ Ibid., p. 17.
lhid.. p. 47.
‘ lhid., p. 47.
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en langues modernes partir d’un texte scientiflqciement établi. Ceci revenait
à déclarer, semble-t-il, qu’il n’ avait plus de Bible ot’ficielle dans l’Eglise
romaine. Et par surcroît, le rôle de la critique et donc de la science dans
l’interprétation devenait non seulement salubre mais encore essentiel.23
Ensuite, la Constitution Dogmatique Del Verhtini issue du Concile du Vatican II (1965)
poursuivait dans le même sens, en ouvrant la porte â une large gamme de textes et de
traductions bibliques. À l’exigence d’étudier les textes bibliques à partir d’éditions
critiques, dans les langues originales, Dci Verbuni demandait maintenant «que les textes
bibliques soient lus dans la langue du peuple au cours des diverses actions de la liturgie
catholique : là où,jusque-là, la langue latine était précisément requise. »233
Une étude attentive de l’évolution du statut du roman de Tobit chez les Juifs et Les
Chrétiens, permet ainsi de relire aujourd’hui — avec des outils nouveaux — ce qu’engage
l’inclusion ou l’exclusion d’un texte au corpus jugé canonique par une communauté de
foi. Rappelons ici la définition officielle du canon des Écritures
Le canon des Écritures est la liste ou la collection, réglée par la tradition et
l’autorité de l’Eglise, des livres qui. ayant une origine divine et une autorité
infaillible, contiennent ou forment eux-mêmes la règle de la vérité inspirée
par Dieu pour l’instruction des hommes.
La canonicilé est la constatation que l’Église fait officiellement, par une
décision publique, ou équivalemment, par l’usage et la pratique, de cette
origine divine et dc cette autorité infaillible. (Tome Il, col. 1554-1555)
Dans le cas de Tobit. il est vrai que I ‘usage et lu pratique ont conduit des confessions
chrétiennes à inclure ce livre dans la liste des Écritures jugées normatives pour la foi.
Quant à l’origine divine. ou l’autorité infaillible de ce texte, nous croyons qu’elle est à
comprendre davantage à partir du questionnement sur la ‘ érité qu’engage le dialogue
avec l’altérité, surtout lorsqu’il se présente socis la forme d’un ancêtre dans la foi qu’il
s’agisse d’un texte, d’un aïeul. ou d’un corps institué comme l’Église. La question qui
nous concerne est alors la suivante: comment notre rapport à un texte jugé normatiÉ à
Ibid.. p. 5h-57.
Ihid., p. 57.
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un ancêtre dans la foi, ou à une communauté «appartenance peut-il être parole de Dieu
POLIt nous. acijourdhcii ?
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DEUXIÈME PARTIE
I) L’EXEMPLE DU ROMAN DE TOB1T
Introduction
Comme nous l’avons vu dans la première partie de cette recherche, la trame dramatique
du livre de Tobit est structurée autour de l’histoire de deux personnages qui Sont
confrontés à une détresse profonde : 1) Tobit est un Juif qui a construit sa vie sur une
fidélité scrupuleuse à la Loi mosaïque. Il persiste dans cette fidélité, même en exil.
Déporté à Ninive avec sa femme et son fils Tobias, il perd une situation confortable et
devient aveugle alors qu’il venait d’enterrer le cadavre d’un compatriote inconnu, au
péril de sa propre vie. 2) Sana, fille unique d’une famille juive déportée à Ectabane, est
harcelée par un démon qui a saboté à sept reprises ses tentatives de mariage, en enlevant
la vie aux hommes à qui elle avait été accordée, la nuit même de ses noces.
Nous verrons, au fil des prochaines pages. comment la situation par rapport à une lignée
familiale et les questions liées à des enjeux de nomination sont mises en jeu dans le
roman de Tobit. Nous ouvrons ici la réflexion sur la structuration identitaire comme défi
d’affirmation et de différenciation.
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CHAPITRE 7: LA FAMILLE ET LE NOM
7.1 La toile de fond familiale
La thématique de la filiation est fréquemment évoquée tout au long du roman de Tobit.
La généalogie sert en fait de porte d’entrée au livre de Tobit. Dans trois des quatre
textes principaux du livre, c’est-à-dire le Vetus Latinct (Vi), la recension courte de B et A
(‘B,A) et la recension longue de Sinaïticus231 (S). le récit commence par une mise en
situation généalogique. La version S — que nous privilégions ici pour les motifs mis en
valeur au chapitre premier de notre travail — est toutefois la seule à préciser, au terme de
la généalogie, quelle était la race de Tobit et de ses ancêtres
Livre des paroles de Tobit, ((fils)) de Tobiel, ((fils)) d’Ananiel, ((fils))
d’Adouel, ((fils)) de Gabael, ((fils)) de Raphael, ((fils)) de Ragouel, de la
race d’Asiel, de la tribu de Nephtalim... (Tb 1,1)
Les fils de la tribu de Nephtalim et de ta race d’AsieÏ, dont il est question dans le texte S,
portent tous — à l’exception de Tobit — des noms théophores235. Par ailleurs, les noms
23.1 À moins d’indications contraires, nous citons les traductions du Livre de Tobit de Charles-Léon
KOEHLHOEFFER. Celles-ci composent le deuxième tome de sa thèse présentée à FU.E.R. de Théologie
Protestante de l’Université Il de Strasbourg pour obtenir le grade de Docteur ès Sciences Religieuses et
soutenue publiquement le 2$ janvier 1976. Le travail de traduction critique commentée de
KOEHLHOEFFER est fait à partir des quatre principales formes du livre : i) recension longue S, ii)
reCe)15iOi1 courte B,.1, iii) VerSiOl7 latine J ‘g et iv) version latine 17. A moins de précisions contraires, la
traduction utilisée est celle de la recension longue S. Nous reproduisons aussi les codifications utilisées
par KOEHLHOEFFER dans le corps du texte: ( ) autre manière de traduire (( )) ajout d’un
mot ne se trouvant pas dans les textes grecs ou latins, mais rendant la traduction plus compréhensible
/ mot ajouté dans les textes grecs ou latins. A moins d’indications contraires, les traductions des
autres livres bibliques sont de la Traduction œcuniéniqîiu de la Bible (TUB] : édition intégrale. Paris.
CerLSociété biblique ftançaise. 1989, 3096 p.
25
« Theophorie names, bath personal and geographie. have as one ot their elements u divine mime or
epithet. Sinee many Scmitie names were compounded trom twa or three elements ta torm verbal or ut
nominal sentences. theophorie naines thus represent declaratiuns about or expressions ot petltion 10 the
deitv mentioned in the name. The must commun divine name tuund in lsraelite theophoric personal
names s u lorrn al Yl-IWH, which neyer uceurs in u name in its full form, vhwh, hut does appear in several
standardized ones : iclu—, it—. —ia/ié, —i’c, —ri, and rarelv ‘chu— and i’t—. This is ltd lowed ta u lesser
client by the generie ‘cl. ‘gc.d’. » ( PIKE. D. M., o Names, theuphorie » dans flic ,lnc’hur Bible Dietun,ari’
Vol. 4. R-N, (l.RE[DMAN, D. N., cd.), Torunto, Doubleday, I 992, p. It) 18.) Pour F. Zirnmermunn
tic.)58). I. NowelI (1963) et C. A. Moore (1996), le nom de Iobit peut étre considéré comme étant aussi
theophore, car bien qu’il ne le suit pas i strictement parier, il s’aril probablement. arguent—ils. de la forme
abrecée des nains théophores tébii’ahé (2 (‘h 17,1%) ou bii’ (Esd 2.60). (NO WELI ., I., 7]e Buuk of
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des trois derniers descendants auxquels se réfère la généalogie de Th 1.1 sont
caractérisés par une racine commune : Tohi. Dans le texte S, en effet, ces trois hommes
se nomment: Tobiet, Tobit et Tobias.236
La trame dramatique du récit de Tobit se déploie autour dune intrigue à caractère
familial et amoureux — impliquant le jeune Tobias et sa parente Sarra — mais aussi autour
d’un questionnement religieux et identitaire, qui se construit progressivement du début à
la fin du livre. Ce développement dramatique, marqué par des questionnements aux
accents théoLogiques, sur fond de scène d’angoisse existentielle, est d’abord formulé par
Tobit — fils de Tobiel (ou d’Ananiel, selon les textes) et père de Tobias — qui est placé
dans la position du narrateur du récit jusqu’en lb 3,7237
Des éléments-clé, qui nous permettent de bien situer Les personnages principaux du récit
et de percevoir quelques traits de leur dynamique relationnelle et religieuse, sont
rapidement communiqués au lecteur. Le personnage de Tobit, par exemple, est présenté
comme le type du juste souffrant.238 Ce profil est clairement esquissé dès les premiers
versets du texte
Moi, Tobit, j’ai marché dans les chemins de la vérité et de la justice tous
les jours de ma vie et j’ai fait de nombreuses aumônes à mes frères et à
ceux de ma nation qui allèrent avec moi en exil dans le pays des
Assyriens. à Ninive. (...) Tous mes frères et la maison de Nephtalim.
mon père. eux sacrifiaient au veau qu’avait fait Jéroboam le roi d’lsraèl à
Dan, sur les montagnes de Galilée. Moi, seul, je me rendais souvent à
Jérusalem pour les fêtes, comme c’est écrit pour tout lsraél par une règle
séculaire : ayant les prémices, les premiers-nés des animaux, la dîme du
Tohit Narrative Technique ami TheoIoi’ - A Ph.D. dissertation, Washington, The Catholie University
oîAmcrica. l983. p. 108.)
‘ Dans la recension courte B.A, ces noms sont les mêmes que dans S’ Tobiel. Tobit et TobiCis. La
j,/•%7()fl latine J j,’ ne présente pas de généalogie, et le père et le fils y portent le même nom TOhiLlV. Il
n’est pas fait mention du père — mort ou vivant du personnage principal. Le teste précise toutefois qu’il
« . . prit pour épouse Anna, de sa tribu, et il engendra d’elle un fils et il lui donna son ttproprc)) nom. »
(Th I I, I ,Oh) La version lutine VI donne aussi le même nom, Thobi. au père et au fils, mais les
traductions ont souvent distineué les deux en leur attribuant les noms de ThubR ci Jhubutv.
/ o Ccrtainly the shiit from first-person narrator tu third (3 :7) is prompted hy literar considerations. i.e..
the narrator had to deserihe actions and thoughts to whieh Tohit himsel F was tint privv ut the Urne ot the
action. » (MOORE, C. A.. ihii : l tveu ?)un,sluiion tiiih Inirochictiun anti f onuncnluri Aneht r Bible.
no. 4Uaf, Toronto, Douhleday, p. 22.)
« lue innocent sutferer o: NOWELL, I., hie J3uok o/ Jhti : Vurruto’e hechiiique und Jheubi A
Ph.I). disscrtalion, Washington, The Catholic University ut America, 1983, p. 113.
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bétail et les premières tontes des brebis, je courais à Jérusaleni et je
donnai cela aux prêtres. les fils d’Aaron. pour l’autel (...) La deuxième
dîme (...) je la donnais aux orphelins et aux veuves et l’offrais aux
prosélytes qui s’étaient joints aux fils dÏsraél je leur donnais, chaque
troisième année, et nous mangions selon la règle formulée à leur sujet
dans la Loi de Moïse (...) Au moment de la déportation chez les
Assyriens, je vins à Ninive tous mes frères et soeurs et tous ceux de ma
parenté mangeaient le pain des païens. Mais moi je veillai sur mon âme
pour ne pas manger le pain des païens parce que je me souvenais de Dieu
de toute mon âme. (lb 1,3.5-7a.7h-8a.1O-12)
Au coeur de cet exposé détaillé de la vertu rigoriste de Tobit, le lecteur apprend, en lb
1,8b (selon le texte 5), que Tobit a perdu son père alors qu’il était encore jeune, et que
devenu orphelin, il a vécu conformément aux instructions léguées par Déborra. mère
d’Ananiel.
7.2 Une confusion généalogique
« Qui sont ma mère et mes frè,’es ? » (Mc 3, 33)
Notons toutefois que d’entrée de jeu, le texte S de Tobit donne des informations
conflictuelles relativement à la mise en situation familiale qui sert de toile de fond au
développement dramatique du récit. Cette confusion concerne la généalogie de la
famille de Tobit. et plus précisément le lien de parenté unissant Tobit et Déborra. Si
l’on s’en tient à la généalogie telle qu’elle est présentée dans les textes S, B,A et Vi, on
comprend que le père de Tobit porte le nom de Tohiel, et son grand-père le nom
d’Anunie!. Or, au verset $b de S, il est écrit
et nous mangions selon la règle formulée à leur sujet dans la Loi de
Moïse et selon les commandements qu’avait fait Déborra. la mère
d’Ananiel, notre pg, car mon père était mort en me laissant orphelin.
(1h 1 .Sh. Nous soulignons.)
La I / corrige cette erreur dc uénéalogie. nais comme nous l’avons sou I gué au chapitre IV. le texte 17
est une traduction du S’ grec. En ce sens, le 17 ne comporte aucune originalité propre. sinon quelques
coi/’CLII(u?s comme celle—ci et des variations sur les noms des personnages du récit par exemple, la 11
(tout comme la I ç) donne le même nom (thobi) àTobit et à son fils Tobias. (MOORE, t’. A.. Tohit : A
ltuii,s /atlon lii!?? I/1f/’(J(hlClt(fll uni] ( ‘onhlnentar; A nch ) 13u hI e. no. 41 ht
.
Tt in ni k , Di lu h] cda . I
.
(10—1)1.)
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Le texte S porte donc à confusion quant au lien de parenté unissant Tobit et Déborra.
Selon la généalogie de Tb 11, Tobit est fils de Tobiel. Selon le passage de 1h 1.$h.
Iobit est le fils dAnanieÏ. dont Déborra serait la mèi-e. Elle serait ainsi grand-mère de
Tohit et arrière grand-mère de Tohias. Si. toutefois, la généalogie de Tb 1.1 est correcte.
Déhorra est plutôt arrière grand-mère de Tobit et arrière arrière grand-mère de Tohias.
Qu’est-il donc advenu de Tobiel ‘?
Il nous paraît intéressant de reprendre le texte grec de S. pour essayer de mieux
comprendre ce que nous dit ce court passage en lien avec le milieu familial de Tobit:
«ccr rvttïto AE33opŒ i utrp AvŒvlr12 tou 7Eatpoç n110V, on opfpuvov
itg?,t?tgv wo tŒtEp KW cutE0avv.» (Tb I ,8b)
Koehlhoeffer traduit ainsi ce passage : « . . . selon les commandements qu’avait fait
Déborra. la mère d’Ananiel. notre père. car mon père était mort en me laissant
orphelin. » (Tb I ,sb)
Notons que dans la traduction de Koehlhoeffer, l’adjectif possessif de la première
personne du pluriel. « noire ». est associé au mot père qui désigne Ananiel. le premier
parent dont il est question dans ce passage. En Grec. le mot père est alors écrit au
génitif (3tŒTpo), alors que le deuxième père dans ce passage - désigné comme «mon
père > dans la traduction de Koehihoeffer — est écrit au nominatif (tar11p).
À partir. notamment. des modèles de recomposition familiale que nous savons avoir été
courants dans les milieux juifs de la période de la déportation en Assyrie (735 avant
notre ère environ), nous nous sommes demandé s’il n’est pas possible que le récit veuille
tout simplement nous dire que l’orphelin Tohit a été adopté par son grand-père Ananiel.
et a ensuite vécu avec ltii dans la maison de son arrière grand-mère. Déborra.
Dans son article sur les familles des milieux sémitiques vétéro-testamentaires, A. G.
MacLeod précise que dans les contextes culturels auxquels se réfèrent plusieurs textes
I t)9
de l’A.T., le /i.o’er/uniilial d’un homme pouvait comprendre « .sa mère, ses femmes
et les enfants de ses femmes, ses concubines et leurs enfants, ses beaux-fils et ses belles-
filles, avec leurs enfants ; les fils illégitimes (Jg 11.1) les dépendants et leur entourage
et des esclaves des deux sexes. >24t]
Il est donc possible que Tobiel. le père naturel (« mon père ») de Tobit étant mort, le
garçon ait habité dans le foyer d’AnanieÏ son grand-père généalogique et père adoptif
(< notre père »), qui aurait lui-même habité la maison de sa mère Déborra. Le texte
biblique ne précise d’ailleurs pas si Déborra était vivante ou morte à cette époque. En
fait, le texte porte plutôt à croire que Déborra n’était présente que par la mémoire, et par
les prescriptions qu’elle avait léguées à la famille : « ...nous mangions selon la règle
formulée à leur sujet dans la Loi de Moïse et selon les commandements qu’avait fait
Déborra, la mère d’Ananiel. notre père... » (Tb l.8b. Nous soulignons.) En grec.
EvEtt2.uto (où le verbe commander est conjugué au plus-que-parfait, exprimant un état
qui résultait d’une action antérieure).
C. A. Moore reprend une hypothèse avancée par Zimmermann (195$) en lien avec cette
coquille généalogique du texte S. Il l’explique par l’erreur d’un copiste qui aurait
confondu les noms d’Anna (épouse de Tobit) et d’Ananiel.24’ Il est certes possible que
ce passage du texte S de Tb I ,$b relève d’une erreur de transcription. Mais n’est-il pas
également possible qu’il traduise la perspective d’un auteur qui souhaite informer le
lectecir quant à la composition dcL milieu familial dans lequel a vécu Tobit, le héros’?
N)
« ‘EaniiI in the OT bas a wider sitniflcance than that which se usually associate with the term. The
tvord translated ‘househoId (Gn 7.1) approaches most nearl to our sord famiIy : but a mans
iiousehold rniht consist of bis mother his wives and wives children bis concuhines and their
ehiidren sons—in—law and daughters-in—law. with their ollspring illegilimate sons (Jg 11.1): dependanls
and aliens : and slaves ol hoth sexes. » (MacLEOD. A. G.. « Famity — 1. Character of the family in OT »
dans Dietio,zurt’ of 11w Bible — Second Ediliun (F.C. Grant and HI!. Rowley, dit.), Edinhurgh, T&T Clatk,
RH3, p. 2S)-290.)
4I
« Ileeause une would also expect t ohit to mention lus wiIès name (especially since lue mentions his
Sons), Zimmeriuann (4c) suggested that Hannah’s name did onginally appear in the text. But a serihe.
alter inadvertently ornitting it. then wrote (1/100 in the margin. only to have a later eopyist, vaguely
rememhcriiu that in I :1 an ununiel vas a close relative ut iohil. thought iinna was a hypocorism k)r il.
and so wn «e unanw/ n its current position. » ( MOORE. C. /\ ., Jobfl t rVc’o 7uns/ii/iou »uli
lnlroc/iitiion aiid 111e Anehor Bihie, no. 40a. loronto, Douhleday, 1 ))(. p. 1 lU.)
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Dans son volume portant sur les rapports à la généalogie et â l’histoire dans le monde
biblique. Robert R. Wilson souligne que même lorsqu’ils posent un défi â une logique
cartésienne occidentale, tes détails familiaux. historiqctes et généalogiques de plusieurs
textes de FAT peuvent être excwls. si Von tient compte du contexte dans lequel ils
s’insèrent et des fonctions qui leurs sont assignées dans le corps des textes.242
Quoi qu’il en soit, le manuscrit S de Tobit reconnu comme étant le plus ancien,
exception faite des fragments de Qumrân — affirme qu’Ananiel était père que ce soit
naturel ou adoptif — de Tobit. Quant à Tobiel — présumément père hiotogique24 de
Tohit — il fait figure. dans ce texte. de grand absent d’une généalogie brouillée. Le récit
ne fournit par ailleurs presque aucune information sur le personnage de Déborra. dont le
nom en Hébreu signifie / ‘abeille214. L’auteur nous la présente simplement comme celle
qui instaure un strict rapport à la Loi dans le foyer d’Ananiel.
Le premier chapitre du livre met donc en lumière deitx éléments qui nous paraissent
impolÏants dans le cadre d’une étude qui s’intéresse à la thématique de la filiation
I ) Orphelin de père, Tobit s’identifie étroitement à des prescriptions (règles. Lois.
commandements : Tb I ,8b) léguées par la vieille Déborra
2) Tobit se perçoit comme étant un cas d’exception parmi la communauté des .Tuifs
d’Isral (Th 1.5-6), et ensuite de la déportation en Assyrie (Th 1,3.10-11.). Dans
les deux contextes, il se décrit comme étant le seul qui demeure fidèle aux
prescriptions de la Loi juive.
2-12 WILSON. R. R., Genealo’ and History 117 flic Bibtical World [YaIe Near Easteni Researches, no. 71,
New Haven, YaIe University Press, 1977, p. 182.
243 Nous utilisons cette expression avec réserve, et non sans un brin d’ironie, afin de mettre en lumière la
position particulière dans laquelle se trouve un géniteur absent. En effet, comme le souligne Philippe
Julien dans son essai Le munleau de Nue : essai sur la paternité « ... avec laide du corps médical les
procréations dites médicalement assistées permettent à une femme d’avoir un enfant, sans rencontre
sexLlelle avec un géniteur. C’est techniquement possible. u (JULIEN. P., Le uiaiteaii de Nué essai .siw
la paternité, Paris, Desclée de Brouwer, 1991, p. 24-25.)
244 KOEHLHOEFFER, C.—L.. Le Livre de Tobit: introduction, Tradtwtion et iVotes, Thèse présentée à
l’UER. de Théologie Protestante de l’Université II de Strasbourg pour obtenir le grade de Docteur ès
Sciences Religieuses et soutenue publiquement le 28janvier 1976. Strasbourg, p. 73.
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7.3 Le nom
Tohie!, Tobit et Tohias — tel qu’ils sont désignés par le texte S — portent un nom dont la
racine — Tohi24 — leur est commune. Selon Zimmermann, on aurait ajouté les lettres t
ou th, en Grec. à l’abréviation d’origine hébraïque (tôbî)24 dans le but de rendre la
racine indéclinable.247 Cette hypothèse se trouve partiellement confirmée par les travaux
de J. T. Milik248, publiés deux ans avant l’édition de l’étude de Zimmermann249. Milik
démontre bien, dans l’un des premiers articles portant sur le contenu des fragments du
texte de Tobit retrouvés dans les grottes de Qumrân, que les manuscrits de la grotte 4
révèlent que le nom du personnage principal du récit est bien tôbî: mot araméen qui
signifie bon.25° À la lumière de cette information, Koehlhoeffer s’est opposé à la
position de Zimmermann (reprise de C.C. Torrey25t) selon laquelle on aurait ajouté la
désinence t ou th à la racine tôbî, pour rendre indéclinable le nom du personnage
principal. Comme l’écrit Koehihoeffer dans une note explicative à sa traduction du texte
S, il est clair que la position de Zimmermann n’est pas soutenable, « . . .puisque le nom
de Tobit est décliné »252 dans le texte grec de S.
245 Pour les fins de cette étude, nous utiliserons les formes francisée (tôb) et translitérée (twb) de la racine
hébraïque.
23t Le texte araméen de Neubauer utilise exactement cette forme, souligne Zimmermann.
(ZIMMERMANN. F.. llie Book ofTobii [Dropsie College - Jewish Apocryphal Literature Series. no. 7j.
New York, Harper & Brothers, 195$. p. 44.) La racine hébraïque toi’ est parfois représentée
phonétiqtiement par iwhv. C’est le cas dans l’étude de I. NowelI NOWELL, I., The Eook of Tohit
Narrative Technique auJ Theo/o,ey. Washington. Ph.D. Thesis: The Catholic University of America.
1953. p. 11)8.
217 ZIMMERMANN. F., ilie Book tif Tuba [Dropsie College - Jewish Apocryphal Literature Series. no.
7J. New York, Harper & Brothers, 195$. p. 44.
MILIK. J. T.. Le travail cl ‘édition des manuscrits de Qunirén. Revista Bibliea 63, 1956, p .522-530.
24) Et plus récemment par le remarquable travail de Joseph Fitzmyer. publié dans : Qiunran Cai’e 1
Parc,hih/ica/ Tevis Part 2 (Diseoveries in the Judean Desert XIX). ed.J. VanderKam. editor-in-chief. E.
Fou. Oxford. 1 )96.
NOWELL, I.. Thc’ Bootc o/ Tubit : ,Vcirraiive fc/3nique auJ Theulugî. Washington, Ph.D. Thesis
lhe Cathulie University oC Ameriea, 1983. p. 108. La racine hébraïque peut aussi étre représentée
phtméticoemen1 : loin. C’est le cas dans l’étude de No\%ell.
iORRFY, (.( ., flic Apucriphal Linetuture, New I laven, Yale University Press, 1945, p. 60.
KOEI ILHOEFFER, C—L. Le Livre de 7,hii: !,rududiun, Jrudnciiun et Noies, Thése présentée à
EIJ.l.R. de [heologie Protestante de l’Université Il de Strashourg pour obtenir le grade de Docteur es
Sciences Religieuses et soutenue publiquement le 28 janvier 1976. Strashourg. p. 7f).
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Koehthoeflr (1976). Moore (1996). NoweIl (1983). Zimmermann (1958) et les
fragments de Qumrân (1996) s’accordent donc, tout au moins, pour reconnaître une
racine hébraxque u3h ou araméenne tohî au nom du personnage principal. Pour
Koehihoeffer. le second élément du nom du père pourrait être une contraction ( ‘) )
qui signifie tout simplement. en Français. ho,nnw. et « . . .ce nom pocirrait alors signifier
homme bon’, ce qui correspond effectivement â l’image de marque de ce héros. »
254
La concordance hebraique-anglaise de lAncien Testament nous apprend que la racine
hébraïque tôb est utilisée 489 fois dans 1’A.T.. et revêt pius de 85 différentes variantes
de sens2. Des 489 utilisations de cette racine. 241 lui attribuent le sens de bon, 64
celui de mieux, 7 celui de meilleur, 10 de bien, 9 d’excellent, 9 de prospère, 7 de droit,
6 de préférable, 6 de courtois, 6 de plaisant, 5 de beau, 4 de précieux, 3 ‘de choix’. 3 de
généreux. 3 de semblable. Les autres variantes de sens n’apparaissant qu’une ou deux
256fois dans I A.T.
Deux autres textes de l’Ancien Testament présentent des variations de cette racine
hébraïque il s’agit des noms Tobiyahou (2 Ch 17,8) et Tohiva (Ne 2,10). Notons
d’entrée de jeu que dans le livre de Néhémie. Tohiva est un Juif de retour de captivité
babylonienne, qui n’arrive pas à établir sa généalogie de fàçon certaine.257 Néhémie,
grand réformateur du judaïsme. raconte avoir trouvé le livre dii recensement «de ceux
qtli étaient montés (à Jérusalem) » (Ne 7.5b). après la captivité et la déportation par
Nahuchodonosor, roi de Babylone. Il entreprend alors l’énumération de la liste des
i’amilles revenues à .Iérusalem. et lorsqu’il arrive à la famille des 7/?i3a. il précise que
leur généalogie n’a pu être clairement établie
Et oici ceux qui sont montés de Tel—Mèlah. iel—Harsha. Kerooh—Addôn
et Immer et qui n ‘ont pas pu thire connaitre si leur maison paternel le et
Ibid.. p. 70.
Celle que nous avons consultée exclut les livres deuterocanoniques.
les termes flançais utilisés ici sont traduits par l’auteur.
KOl lt,ENIIERGER III. J. R. et J. A. WANSON. 11w //c’/oc’w L,nlc,Ii f /1c?ïc/UflLc’ t, ihc 1tl
j’s(unwn! uii/i flic Nco l,iiernu!itnial I (‘)‘S/O!7, Grand Rapids. /ondervan luhl ish nu I buse. o)9, p59 I
MOORE. (‘.A .. Yhi : 1 New 7)’wi.vlu! ion o’iI/i hi! oduciion und f on,mc,,/uri I I he Anclior Bible. no.
40a , Ioronto, l)ouhlcda . 996, p. 99.
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leur race étaient bien d’ tsraél t les fils de Delaya. les fils de 1oviya. les
fils de Neqoda: 612 t (Ne 7. 61-62. Nous soulignons.)
Néhémie précise aussi que Tohiya (e le serviteur ammonite » [Ne 2.191 ) a été un
ennemi de sa famille. (Ne 2,19; 6,17-19). Notons que le personnage historique nommé
Tobiya — qualifié par Néhémie de serviteur — était fort probablement haut-fonctionnaire
de la province d’Arnanitide. au moment de l’arrivée de Néhémie en Judée en
445,258
Son histoire n’est par ailleurs pas sans rappeler, par certains éléments, celle du
personnage principal du livre de Tobit, qui raconte avoir été fonctionnaire d’Enémessar,
roi des Assyriens «Et le Très-Haut me donna grâce et beauté devant Enémessar et je
devins homme d’affaires (et je faisais pour lui toute chose qui concerne les affaires).»
(Tb 1,13) Situation quelque peu semblable, mais lieux et époques différents, car
l’histoire du livre de Tobit se déroule vraisemblablement dans l’empire assyrien, vers le
Vile siècle259. Retenons néanmoins, de cette incursion dans le livre de Néhémie, qu’il
existe encore une fois une confusion autour de la généalogie de la famille tôbî.
Dans le cadre d’une allocution à l’Association catholique française pour l’Étude de la
Bible, portant sur l’origine du roman de Tobit, l’historienne Marie-Françoise Baslez a
souligné la parenté apparente entre le récit de Tobit et l’histoire des Tobiades
Or on sait que les Iobiades inspirêrent une littérature de propagande pour
rehausser le prestige de leur famille et Flavius Josêphe nous a conservé
une des versions du roman des Tobiades. Si le livre de Tobit s’inspire
lui-aussi de l’histoire de cette famille, on comprend mieux que l’Eoypte y
apparaisse de façon incongrue (Tb 8,3). alors que l’action est censée se
passer en Assyric et en Médie, car les Tobiades étaient en relations
constantes avec Mexandrie. Par ailleurs, ils avaient aussi des contacts
avec le monde iranien, comme le prouve l’utilisation du nom de Ryrcan
dans la famille, ce quï s’accorde encore avec les iranismes du roman
bihlique.. 2(U
Bien qu’il n’y ait pas. de l’avis des principactx spécialistes du livre (Zimmermann,
Noweil. Moore). matière à mettre en valeur un étroit rapprochement de contenu entre le
“ M ICI IAUD. k.. Ouhélet e! / ‘hellénisme: Lu linétuitue de Sues.se, histoire et théologie II Lire la
I3ihlc. nu. 77J. Par. (‘crI. 1987. p. 21.
I3ASI .11, M-l . I.e routait de ihii : un juduiiuue entre deux nuo,ides. al locution au Conerês de
ACFEB. I .yot I 1))9, p. 2
1’ Ibid., p, .
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roman des Tobiades et celui de Tohit, il «est pas impossible qu’il y ait un lien d’origine
à faire entre les deux textes, en rapport avec un nom, tohiija. dont la pureté et l’intégrité
de la généalogie sont contestées.
Dans son article « Tobijah )>. Kirk Lowery affirme que si la racine originale du nom lthî
est hébraïque. la seule raison pouvant justifier le i de ce nom serait que l’auteur du livre
ait voulu ajouter à la racine hébraïque tôb du nom de cette famille, un suffixe possessif à
la troisième personne.26’ Selon cette hypothèse, la racine des deux premiers noms (Tohit
et Tobiel) cités, notamment, dans la généalogie du texte S, (Tb 1.1) et celle du nom du
jeune Tobias. identifié dans le corps du texte (Tb 1,9b) comme étant le fils de Tobit.
61sigmlieratt donc litteralement. en Hebreu « bon-bien-beau » « . . .le nom du
héros (tôh en Hébreu. tôhî en Araméen. tohit en Grec) en fait la personnification de la
Bonté, comme Judith la Juive, est la personnification de la nation. »2t
Il peut aussi être intéressant de noter que dans le commentaire du Midrash Rabah du
texte du livre biblique de l’Exode l’apportant la naissance de Moïse (Ex 22) on retrouve
la même racine, mais qui prend une diversité de sens « La femme conçut, enfanta un
fils, vit qu’if était jç [Tôh. en I-Jébreu} et le cacha pendant trois mois » (Notis
soulignons. ) Un commentateur du Midrash (R. Judah) traduit le mot hébreu Tôh par
bon’ et précise que e était un en/mt bon. Un autre (R. Meir) va dans le même sens
mais ajoute que le nom Tôh désigne eeÏui qui est bon. Un troisième (R. Josiah) croit que
son nom était plutôt Tohiali (YaÏivé est bon). R. Judah ajoute qu’il étctil fait pain’ la
prophétie. alors que d’autres prétendent qu’il était 1?é eireoneis.
LOWERY. K. E., «Tobijah » dans 17w ,4nehor Bible Dielionati’: 1 ohime 6 — Si-Z (FREEDMAN. D.
N.. ed.). Toronto, Doubleday, 1992, p. 585.
MOORE. C.A .. Tobit .4 New Translc,tion with Introduction cind Coni,nentun [The Anchor Bible, no.
40aJ. Toronto. Doubleday. 1996. p. 99.
BASLEZ, M—F., Le roman de Tohit : un /uduisme entre deux mondes, allocution au Congrès de
l’ACFEB. Lyon. 1999. p. 8.
2(,4 FREEDMAN, H., et M. SIMON (cd.), Misrash Rahhah — Exodus (?)‘anslated bj’ Rabbi Di’. S. M.
Lchrman), London, The Soncino Press. 195 I, p. 26.
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La publication en 1995 par une équipe internationale de rapports de recherches° sur des
fragments de Tobit trouvés dans la grotte 4 de Qumran (quatre en Araméen et un en
Hébreu) est venue confirmer les hypothèses de plusieurs spécialistes de la question, pour
qui l’original du livre de Tobit aurait probablement été rédigé en Araméen, et ensuite
traduit (peut—être simultanément) à L’Hébreu266
On tend avec raison de nos jours à hausser la datation de Tobit. L’origine
araméenne de ce livre paraît plus probable que jamais, et par suite des larges
fragments trouvés à Qurnrân, et par suite de l’allure aramaîsante de la version
grecque du Sinaiticus, dont la priorité vis-à-vis du Vaticanus et de la masse
des manuscrits vient d’être brillamment défendue.267
Or. la racine araméenne tôbî, étroitement apparentée à la racine hébraïque tôb, signifie
aussi, tout simplement, bon.
7.3.1 Des noms théophores
Comme nous l’avons vu. les noms des personnages et des lieux qui apparaissent dans la
généalogie de Tb 1,1 sont tous théophores (portant un suffixe ou un préfixe faisant
référence à la divinité) sauf celui de Tobit. C. A. Moore (1996) est toutefois d’avis que
le nom de Tobit est « manifestement » une version hypocoristique du nom de son fils.
Tobias (qui signifie Yahvé est bon), ou de celui de son père, Tobiel268, et qu’il peut donc
BROSHt. M., E. ESHEL, E., J. EITZMYER. C. NEWSON, L. SCHIÊFMAN. M. SMITH, M. STONE,
J. STRUGNELL, J. VANDERKAM, and A. YARDENI, Oumrun Cuve 1 t Patuhihiicul Texts Part 2
(Discoveries in the Judean Desert XIX), cd. J. VanderKam, editor-in-chief, E. Tov, Oxford, 1995, xi + 245
p. + XXIX plates.
« The case of Tohil is however sornewhat different. as we have here hoth Hchrew and Aramaie
versions, ut whieh une must he the original. It would scem tu mc that the uncontortable style of the
Hchrcw would suggest that it is seeondary tC) the more tluent and stylistic Ararnaic. In any case,
Fiizmyer’s datiîu oC the Aramaic to the second century BCE sccms more convineing. I)
fMQRGENS CERN, tvl.. o Linguage and Literature in die Second Ternpte Period » dans Journal o/.Jeievh
Studw,v. Vol. XLVIII. no. 1. Spring 1997, p. 14f).) Voir aussi : MOORE. C.A .. Tohit t A iVew
iraiolation «iih //1/r(N/uc/lon oiid C ‘omnie,i!un j The Anchor Bible, no. 4Ua j. loronto. Doubleday. I 996.
33—39.
DION, P-E.. « RapliaI l’Exorciste» dans Biblicu, Vol. 57, 1976, p. 399.
» MOORI:. (‘.A .. Johii : J :\eo J*airvlution n iii, lnlroduclu,ii inid C o/nnleiilir) lThc Anchor Bihle. no.
4h» lorunto, Douhlcda\, 1996. p. 99—l f)O. Voir, aussi : PI Kf.. I). M.. o Nanics, flypoeoristie » dans hie
l3ibk’ Diciiomui J uI. 1. R—V. f EREEDMAN. I). N.. cd.). Foronto Douhlcdav. 1992. p. I (il 7—
‘(Ils
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aussi être qualitié de nom théophore. Pour Zimmerman (195$), le choix de ces noms
théophores a comme objectif de préfigurer l’éveil à Dieu que connaîtra Tobit au fil de
son histoire.26
Daniel Doré précise qu’un ostracon270 découvert à Nimroud, en Assyrie. vers la fin des
années 50 « portait une liste de dix noms théophores en —el sur un total de vingt-et-un
noms» et que «ces noms en —cl proviendraient du Nord d’Isral. »271 il ajoute que
l’accumulation de noms théophores «vise à souligner la qualité d’une famille où Dieu
est invoqué depuis des générations »272. Doré propose les traductions suivantes des
noms de la généalogie de Tb 1,1
Tobiel Dieu est mon bien;
Ananiel = Dieu a été bienveillant pour moi;
Gabal = Dieu est élevé;
Raphal = Dieu guérit;
Ragoul = Dieu est ami;
273Ariel Ville (ou lion) de Dieu
Pour Irene Nowell (1983), le père Tobit et son fils Tobia.s portent en fait le même nom:
tôhîvâ. NowelI soutient, comme Moore (1996), que le nom Tobil est la version grecque
d’une forme hypocoristique (tôbi) du nom tôhîyô (Yahvé est bon) ou ôbîyaÏiû (Yahvé
‘5 ZIMMERMANN, F., The Book of Tohit [Dropsie College - Jewish Apocryphal Literature Serie. tic).
7, New York, Harper & Brothers, 1958, p. 44.
2 Ce mot. « pluriel du grec ostrakoii désigne. en épigraphie. un tesson sur lequel on trouve des
inscriptions à l’encre. En eénéral d’usage domestique. les o. servaient à notitier à moindre frais des
communications épisodiques ou des envois de vivres ou d’objets. commerciaux ou non. C’est pourquoi ils
sont précieux pour la connaissance de la vie quotidienne. En Palestine, des e. ont été découverts à
Samarie, Gézer, Bct-Shéinesh, Jérusalem. En Egypte, les o. de la colonie juive d’Elépltantine du Ve siècle
as. J.C. sont une mine de renseignements sur cette communaLité de la première diaspora. n (n Ostraca »
dans P08 WICK. R—F, et G. RAI N 01FF. cd., Didionnuire de lu 131h/e e! de re/Iglun.c do titre
./odu,v,ne,
€
‘hrfstio,iisme, Ria,,,, ‘Furnhout. Brepols, 1985. P 322.
271 DORE. D.. te fore de tub,! ait I.e secte! dii Roi I Cahiers lzvannile. no. I t) I]. ParR. CerF 1997. p. Il.
lhid., p. Il.
Ibid., p. il.
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est mon bien).274 Rappelons aussi que dans la traduction de la Vulgate du Livre de
Tobit. le père et le fils portent le même nom.
En résumé, cette incursion dans le champ de l’étymologie du nom tôbî, couplée â la
description que Tobit fait de lui-même dans le premier chapitre du livre biblique, nous
mettent sut- la piste de quatre éléments-clé qui marquent les personnages du livre de
Tobit et s’inscrivent de façon signifiante dans la trame dramatique du récit. Il s’agit de:
1) la foi en Dieu ; 2) la recherche de perfection; 3) la correspondance à la Loi ; et 4)
l’image de bonté.
7.3.2 L’arbre de la connaissance de tôb et ra’
Dans son article intitulé Comme t ‘un de nous par la connaissance de tôb et de ra
.275
Vogels affirme que Ï arbre de la connaissance du bien et du mat dont il est question
dans le livre de la Genèse (Gn 3,22) — et qui est interdit à l’être humain — peut être
associé à la tentation de « faire l’expérience de ce qui est bon et de ce qui est mauvais
(sens disjonctif). mais aussi à faire l’expérience de tout (sens conjonctif). »276 En Gn
2,16-17, dans ce que le texte présente comme étant la première parole de Dieu adressée à
l’humain. Dieu formule une permission et une interdiction t «Tu peux manger de tous
les arbres du jardin. Mais de l’arbre de la connaissance du bon et du mauvais tu ne
mangeras pas. car, le joui-où tu en mangeras, tu devras mourir. )> (Gn 2.16-17).
Dans le premier chapitre du livre biblique qui porte son nom, avant que ne s’abatte sur
lui lépreuve de la cécité. Tobit se place dans la position de celui qui nomme le bien, qui
prétend le pratiquer. et qui tente de le normaliser pocir les autres. à partir de sa propre
vision du monde. Cette vision sappuie sur les prescriptions de la Loi juive.
NOWI I.E. 1.. i/iu louA o! fohit : Narrative iechitque oint iheo/ogi. Washington. Ph.D. Thesis
Ihe C’aholic Univetsiiy ol America. E)53, p. 105.
- VOGI.L5, W., « Comme l’un de nous par la connaissance de nb et de ra » dans Egli.se et ThoIogie,
Vol. 26. no. 3, 1 m)()5,
.
3t)3—3 17.
1v( Ibid., p. 311.
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Or. il est intéressant de noter que dans le texte de la Genèse, une fois que l’humain a
mangé de l’arbre de la connaissance du iôb et du ra’, l’arbre de la vie ne lui est plus
accessible. Dieu avait permis à l’humain de manger de l’arbre de la vie (On 2,9.lôb),
mais il s’était réservé la connaissance du bon et du mauvais (On 2.17) : « L’être humain
peut avoir un arbre, mais pas les deux à la fois ; autrement, il serait totalement Dieu. En
l’être humain il y a du divin, mais il restera en même temps toujours humain. »277
L’épreuve de cécité qui frappe Tobit, dans le roman qui porte son nom, peut être relue
aujourd’hui à la lumière de la piste d’interprétation proposée pas Vogels. En prétendant
maîtriser la connaissance du bien et du mal, Tobit semble s’être mis dans une position
où il se coupe de l’arbre de vie. Éprouvé par la maladie et le découragement, il est alors
confronté à des dimensions du mal (la cécité et le désir de mort) et du bien (les guérisons
par la médiation de l’ange Raphal et de son fils Tobias) qui lui avaient complètement
échappé, et qui le dépassent. Il est alors amené à reconnaître l’absurdité de ses
prétentions.
7.3.3 Inscription identitaire des tôbî
« C’he: les créatures qui sont les plus développées et les plus itnportwues,
e ‘est / ‘individu (/1(1 eS! (liant toit! sotthaiie pat’ Dieu. »7S
Des trois noms de personnages du livre de Tobit dont la racine araméenne est tôbî (ou
it3h en hébreu) — c’est-à-dire Tohiel, Tobit et Tobias — deux sont effacés. pratiquement
absents de la trame dramatique du récit : 1) Tobiel est théoriquement père de Tobit.
mais — nous l’avons vu — bien qu’il soit présent dans la généalogie de Tb 1.1. Tobit nous
dit que son père est mort. le laissant orphelin. Après la mention généalogique, Tobiel
n’apparaît donc pas dans le corps du texte 2) Quant à [chias. fils de Tobit. il est bien
lhid., p. 313.
2 I)US S(’OT, (I)uns Scut. Urd. II,d.3, p. I, q.5) t.Sdp 31).
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présent dans la trame dramatique dii récit, mais il s’efface passivement. faisant presque
figure danti-personnage, jusqu’en 1h ïO8.2 C’est lorsqu’il part, quittant la Loi du
père. le champ paternel, que le jeune homme fait place à l’imprévu et s’ouvre à
t amoctr.
L’absence de lobiel et le quasi-effacement de Tobias dans les premiers chapitres de
cette histoire, conjugués à la racine tôb ou tôbi commune aux noms de trois hommes
d’une même lignée familiale (lobiel, Tobit, Tobias) nous incitent — pour les fins de cette
recherche — à poser la question suivante : dans ce récit, Tobiel, Tobit et Tobias sont-ils
des personnifications d’une même identité humaine — celle de Tobit, l’homme bon — ou
sont-ils plutôt présentés comme des êtres distincts, autonomes et capables d’une prise de
parole subjective et d’ouverture aux autres?
Il est difficile de répondre à cette question en ce qui a trait à Tobiel et Tobit. Pour ce qui
concerne Tobias, ce n’est toutefois qu’à partir du moment où II arrive à se reconnaître
comme sujet à part entière, indépendamment du regard parental dont il est maintenant
sevré (« Laisse-moi partir car je sais que mon père et ma mère n’espèrent plus me
revoir» Tb 1O,sb) qu’il prend véritablement la dimension d’un personnage autonome. Il
y a d’ailleurs coïncidence entre l’avènement de la reconnaissance de l’identité propre de
Tobias. et la guérison de la cécité de Tobit (Tb I L 12). Le père dira alors à son fils $
«Je te vois, mon enfant, Icimière de mes yeux . » (lb 11,13). Cette parole peut-elle
marquer l’inscription d’une différence entre le père et le fils?
CL chapitre « HAI B OU L’ INCOMPLÉTUDE LONDATRICE: I. Le sujet apathique » dans
I3OUNIOL’R. A.. De I eil/ci,il ciii fIR evsci/ sur ici filicitim cldui.s /e.s tille et mie nu ils Ncw Yurk. Li.
I3riII, I P)5. p. 20— 2 I.
» O L I I ON.P.. em maire de recherche : Lu Bible et des ps1cJu/liilvstc’s. Le Rire le lubU, I ahorak)irc
de Recherche en Psychopatliolouie Clinique, tin iversiid de Provence. A x—cn—Provencc 22 mars 2(103, p.
3(1.
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7.4 Structuration subjective et nomination
Or, s ‘ils ont entendu Dieu dans / ‘énoncé Père
il faut c’roii’e que pour eux un père est Dieu, et non 1 ‘inverse.
‘Un père est Dieu signifie qu être fils, en / ‘histoi,’e, impose
la sujétion de / ‘un et le primat de / ‘autre. Tenant leur père pour Dieu,
ils ont entendu que celui qui disait ne faire qti ‘un avec lui
sombrait dans la démence blasphématoire ou faisait acte de rivalité sacrilège.
»281
Que se produit-il quand un patronyme prend toute la place? C’est l’une des questions
posées par notre lecture du roman de Tobit. Nous avons vu que Moore (1996), Pike
(1992). Nowell (1983), saint Jérôme (traduction de la Vulgate) et la I”etus Ïatina (version
Vl) présentent le père et le fils mis en scène à titre de persormages principaux de ce livre
biblique comme portant en fait le même nom: rôbîyô, tôbî ou Thobi.
Notre thématique de recherche nous amène ici â tenter de déplier cette problématique à
partir d’un questionnement sur l’enjeu identitaire lié à la nomination, comme marqueur
d’une différence.282 Si nous poussons plus loin la piste de l’abolition de la dfférence
entre les noms des pères et des fils tôbî, sur deux générations, que suggère le texte de
Tobit. nous voyons illustrée l’impasse â laquelle conduit la non-reconnaissance de
l’unicité de chacun au sein d’une lignée familiale. Dans ce roman biblique, Tobit porte
un nom à peu près identique à celui de son père Tobiel, et Tobias porte le même nom
que Tobit. Pas de signe qui soit apte à marquer ta différence de chacun.283
L’impact d’une telle situation prend relief, nous semble-t-il, si on la transpose pour un
instant dans le contexte de sociétés occidentales contemporaines. Imaginons le cas d’ctn
2X1 ‘ . ‘ .SUBLON. R., La Lettre ou I Esprit. Une lecture pstchanalvtlc/i!e de la theo/ogi’e, Paris. Cerf. 1) ). p.
245.
2X2 SF-ARNAU D, Ci-R,, 7*inilé, appropriation, tra,islitiératiun, Thèse de doctorat nouveau régime en
théuloeie catholique. Université des Sciences HLimaines de Strashourg. mai 1 Q5, p. 411.
Ainsi que I’ indiclue la répétition de certains noms dans les listes généalogiques. il était apparemment
devenu courant cii contexte de judéité ancienne dc donner à un enfant le nom d’un parent (voir I Cli 6. o)_
I4. 34-36). Les instances rapportées dans le I.ivre des ChroniqLies dif’fi’ent toutefois du cas de I obit. car
ici ies noms repris le sont à quelques générations de distaoce. Ils ne se su ij3t asiinmédiatemcnt comme
dans le cas de l’ohiel, Fohit et Tcihias.
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enfant à qui on «aurait donné qu’un patronyme284 «Ton nom est Dupuis ». Dans le
cas des tôhî, toutefois, le nom est en plus porteur d’une commande «Ton nom est
Bon ». Si on en restait là il nous paraît évident que le poids de ce nom familial pourrait
devenir lourd — très lourd même — et que pourrait régner une étrange confusion entre les
membres de cette famille «Dupuis, Dupuis, Dupuis, ad infinitus....» ou «Bon, Bon,
Bon... ». De père en fils, toujours le même nom celui du premier à avoir poilé ce
patronyme. Qu’advient-il de l’individu dont la singularité n’est jamais reconnue par un
nom qui lui est propre? Celui-ci peut-il alors exister autrement que par les parcours de
vie de ses ancêtres? Vivre en société ne suppose-t-il pas que chacun-e soit reconnu-e
autrement que par le nom de son père?
Guy-Robert St-Amaud propose une lecture de la Trinité chrétienne au sein de laquelle
la relation entre te Père et le Fils est à comprendre à la lumière de l’amour, entendu dans
son acception lacanienne, c’est à dire comme don de ce qu ‘on a pas.28 Ce faisant, St
Arnaud pointe la voie d’une structuration subjective qui se fonde sur une dimension
d’altérité
Le Fits est-il le don de ce que le Père n’a pas ? Si le Fils est le don de ce que
le Père possède, il se trouve réduit à un objet du désir du Père et il n’est plus
une personne. Ainsi, le Fils a lieu d’être seulement en tant qu’objet devant
répondre à la demande du Père. De façon aussi ravageante. l’humain prétend
même connaître le désir de Dieu. Une telle divinité replonge dans l’obscurité
de la jouissance d’un Dieu pré-judaîque qui impose les sacriflces humains.
I...] L’originalité chrétienne opte pour une dimension personnelle en Dieu.21°’
A pal-tir de la définition de l’amour comme don de ce que le Père n ‘u pus. le Père et le
Fils de la Trinité chrétienne sont liés par un ordre éconorniqcie particulier que St-Arnaud
compare à un don ou un prêt sans capital, sans mise de départ une telle conjoncture
Lexemple du patronyme est éloquent, mais fctiL car en lsraél ancien on donnait un nom unique
(prénom). à la naissance. Celui-ci servait à identifier chaque enfant. Le lecteur aura compris que la
transposition au contexte contemporain, et la comparaison avec la situation d’un enfant à qui on n’aLirait
assigné qu’un patronyme, sont proposées à titre d’exemples. pour illustrer la situation de quelqu’un dont
on n aurait pas reconnu l’unicité, et qui se verrait identifié uniquement à partit de sa I ignée fimiliale.
-
I ACAN. .1.. <t t .a signil ieatitin du phallus » dans Ecrit.s I Pcunts-Lssais. lit). 211. Paris, Seuil. I I. p.
I lU.
‘‘ Sl-ARNAU I). (.-R., Trinité, upproprltnioo. truitr/ittércilioit. Fhcsc de doctorat nous eau reglmc en
theologie catholique. tJniversité des Sciences I lumaines dc Strashourg. mai I U<)5, p. 413.
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instaure un système fiduciaire, c’est—à-dire un système construit de ‘valeurs dites
fictives, fondées sur la confiance accordée à qui les émet’ (Petit Larousse, 1963).287
valeur dont il est ici question tient-elle à « l’absence d’un avoir’ posé au commencement
[du côté du Pèrej, ou la construction qui s’éprouve [du côté du Fils] ? »2 À la suite de
Roland Sublon, Guy-Robert Saint-Arnaud pose l’Esprit Saint comme représentant «la
différence du Père et du fils. »289 C’est « l’Esprit qui écrit la question du nom propre ou
du nom commun, soit ce qu’est une personne dans la Trinité. Comme marqueur, l’Esprit
énonce l’altérité qui s’écrit. Il ouvre le sens et donne à lire de nouveau. »°
Pour Rotand Sublon, « . ..le Paraclet [...] fait le constant plaidoyer [de la cause du sujet],
imposant l’insignifiable écart d’une pure différence qui interdit sans cesse les réponses
toutes faites, pour autoriser à créer du nouveau en reprisant l’ancien. »291 Nous ne
reprenons pas ici la démonstration topologique, développée par Sublon et St-Arnaud, de
la structure trinitaire comme chaîne borroméenne à quatre, surtout parce que nous n’en
avons pas la compétence. mais aussi parce que ces deux théologiens l’ont déjà fait, et de
façon magistrale.292 Nous tenons toutefois à souligner l’importance primordiale, pour
cette recherche. de la question posée par St-Arnaud en lien avec la Trinité chrétienne
«Le Fils est-il un autre, ou la relation du Père à lui-même ? »293 Aussi, la définition de
I’ Esprit comme énonçant l’altérité qui s ‘écrit entre le Père et le Fils, nous invite à un
premier rapprochement entre cette définition de la troisième personne de la Trinité
chrétienne, et la place de l’ami/ange Azarias /Raphal dans le livre de Tobit.
Dans cette perspective, le livre biblique à l’étude nous fournit cm cadre intéressant pour
une réflexion sur ce que met en jeu l’acte de nomination. Aussi, les réflexions de St
257 Ibid.. p. 4b.
255 thid.. p. 41 ‘.
SU BL( )N. R.. La Lettre ou / ‘Esprit. t !ne lcct tire p.st’c/tiiia1iti/tic’ dc la !heu/tgie, Paris. (‘cri. 1993 ,
57.
ST-ARNAU 1), G-R.. Trinité, appropriation, tra,is/uiétation. Thèse de doctorat nouveau régime en
théologie catholique. tJniversitd des Sciences Humaines de Strasboure. nui I 995. p. 4 4.
SU 131 .( )N. R.. La l.eflre ou / ‘Esprit. Une lecture p.teltanuh’tiL/ue de / théologie. Paris. (‘u ri. I 993. p.
1(1(1— l() I
° i.cs lectures en cc sens de R. Suhlon ct 0.-R. St-Arnaud nous sont une ptobmde inspiration.
- R S’l’-AR NAU I). 0.-R.. initie, apptopt!ution. ircms/iflerutu,n. thèse de doctorat nouveau réuitue en
theologic cathol IqLIc. Université des Sciences I humaines de Strashourg. mai I 995. p. 413.
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Arnaud et Sublon autour des personnes de la Trinité chrétienne peuvent ici servir de
repère à partir duquel s’élabore un questionnement sur la nature des relations
intersubjectives entre parents et enfants, au sein d’une famille humaine. Les niveaux ne
sont pas les mêmes. et les paternités dont il est question sont de deux ordres différents.
La question d’une identité pré-fabriquée ou t /tire «en est pas moins commune aux
deux niveaux que nous venons d’évoquer. Un être humain n’est pas qu’un nom de
famille — ou patronyme — hérité des ancêtres. Celui à qui on a donné un nom identique à
celui de son père, sera appelé à inscrire — à signifier — sa différence. Le schéma suivant
illustre les places structurales des noms qui sont mis en jeu dans la famille des tôbî,
conformément à la logique que nous venons de décrire:
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Tableau V - Les uoms d’une famille israélite. sur quatre générations
Nom du père Nom du fils
Adouel Ananiel
Ananiel Tobiel
Tobiel Tôbf
Tôbî Tôbî
t 25
Ainsi est illustrée, à partir de la situation de quatre générations de la famille des tc3hî, une
problématique particulière liée à l’enjeu de nomination et de structuration identitaire. Se
trouve ici clairement posée la question â savoir si l’enfant est une copie. une extension.
une reproduction du parent, ou si il est appelé à inscrire une identité qui lui soit propre.
Notons que les conventions internationales relatives aux droits des enfants
reconnaissent, depuis 1989. que si la structuration subjective suppose le lien à une
famille, elle demande aussi la possibilité d’être désigné d’un nom.294
7.5 Généalogie et vérité
En lien avec la question de l’importance du paradigme généalogique dans le récit de
Tobit, il nous paraît utile au travail de lecture de ce livre biblique, de rappeler que dans
la perspective de certains chercheurs, les constructions généalogiques ne constituent pas
beaucoup plus qu’une séduction. qui offre une promesse intenable de vérité. Les
généalogies offrent des collages de noms, rassemblés à partir de ce qu’on suppose être
des liens de filiation biologique. De telles constructions répondent à une quête de
certitude. mais en disent parfois bien peu sur l’identité des individus qui y figurent. Pour
le généticien Albert Jacquard, ces collages spéculatifs promettent beaucoup plus que ce
qu’ ils peuvent livrer d’information réelle sur une identité humaine.
Dans l’article « Pat-enté, transmission biologique et hasard »295. Jacquard démontre que
bien qu’il soit sécurisant de pouvoir affirmer à quelle lignée familiale on appartient — à
partir d’une généalogie claire et pt-écise — les données de base de la génétique illustrent
que toute parenté biologique s’appuie sur une part de hasard.2 Pour Jacquard. en effet,
2)3 Scion la ((flhlC!7!U)/) Uh(Lt11UlIU/1U/C c/cv droits de / enjunt. sienée le 20 novembre 1989. tout en rant a
droit a un nom : . Leu fant est enregistré aussitôt sa naissance et a ds celle—ci le droit à un nom. le droit
d’acquérir une nationalité et. dans la mesure du possible. le droit de connaitte ses parents et d’être élevé par
eux. (Article 7. I.e droit au nom et à la nationalité). Nous soulignons.
JACQUARD. A.. Parenté, transmission biolovique et hasard » dans [iIicition.. no. 1 I. juillet-
septembre 957. P 3 I -42.
Pour une perspective complémentaire à celle de Jacquard, sur la même question, voir PIN KER. S..
o Ihe Blank Slate o dans D,scoier, vol. 23. ni). I t), ()ctoher 2002. p. 34-4)).
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les données généalogiques sont trompeuses. et il n’est pas possible de s’y référer de
façon stricte pour tenter de comprendre les particularités d’une identité humaine, dans
ses composantes psychiques ou biologiques. Il explique que selon la perspective du
généticien « . . . un regard lucide sur la réalité montre à l’évidence que toutes ces
croyances et ces attitudes297 ne sont qu’absurdités et fabulations. »2»
Partant du cas des bactéries, qui sont des formes de vie éminemment simples, Jacquard
démontre que le mode de reproduction de ces entités est tel (elles fabriquent des formes
de vie identiques à elles-mêmes) qu’à peu près toutes les bactéries peuvent se révéler
apparentées si l’on remonte leur généalogie à la 2O ou la
3O génération. Inversement.
en «procréation », note-t-il, chaque individu n’est plus la copie conforme de l’autre:
il est un être nouveau résultant d’une double loterie qui lui a attribué,
de façon parfaitement aléatoire, des éléments reproduisant pour moitié
des éléments homologues possédés par l’un de ses parents pour moitiés
ceux possédés par l’autre. La représentation d’une généalogie est, dans le
cas des êtres qui se reproduisent. un arbre dans lequel chaque point
tigurant un individu peut avoir plusieurs descendants et a
systématiquement I ascendant immédiat (fig. J) dans le cas des êtres qui
procréent, cette représentation est un réseau où chaque point a un nombre
variable de descendants et a un nombre d’ascendants immédiats toujours
égal â 2 (fig. 2). A chaque génération, le nombre d’ascendants possibles
est donc multiplié par 2, ce qui aboutit à
2
au bout de n générations, soit
un nombre supérieur à dix milliards (le double de l’effectif actuel des
hommes) pour n=33. Très rapidement, ce calcul simple aboutit a
l’affirmation que l’individu X possède plus d’ancêtres que l’espèce a au
total comporté de membres l’issue du paradoxe ne peut être obtenue
qu’en admettant que les deux parents de X étaient apparentés. ce qui rend
hors de propos la multiplication par 2. Sans même évoquer le mythe
d’Adam, il nous faut constater cette évidence tous les hommes sont
apparentés, et, de même, tous les être vivants, quels que soient les
espèces, les genres. les ordres ou les embranchements auxquels ils
appartiennent. Du coup. le concept d’apparentement perd tout sens.
puisqu’ il ne caractérise, ni ne permet de mesurer aucune réalité.2
Relatives à une supposée ‘pureté’ des origines (JACQUARD. A.. « Parenté, transmission biologique et
hasard » dans I i/nunnv, no. I J , juil let—scptcmhrc I (J57_ P. 31 —42).
lhid.. p, 32.
1) lhid., p. 32-33.
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Figure I — Généalogie des êtres qui se reproduisent
figure 2 — Généalogie des êtres qui procréent
1 2S
Jacquard poursuit en précisant que bien qu’à peu près tous les peuples entretiennent la
croyance que l’enfant reçoit ses traits caractéristiques des parents biologiques, cette
affirmation demande à être nuancée
Les parents ne transmettent ni la couleur de leur peau, ni la forme de leurs
yeux, ni aucune caractéristique ils transmettent la moitié de ta double
collection des recettes qui en eux gouvernent chaque caractéristique. Ce
qui est un tout autre mécanisme et doit transformer de fond en comble
tous les raisonnements tenus à ce propos. 300
Puisque les caractères dont hérite chaque individu sont sous la dépendance de deux
gênes — venus l’un du père biologique et l’autre de la mère — ces caractéristiques
résultent donc d’une double commande. Cette théorie de la transmission génétique est
appelée modèle de Mendel’, du nom de son concepteur: Gregor Mendel301. Jacquard la
résume par les deux phrases suivantes
o- chaque individu possède, pour chaque caractère élémentaire, deux recettes de
fabrication, deux ‘facteurs’ (...) deux gènes t...);
- il transmet à chacun de ses descendants l’un de ces deux gènes, le ‘choix’ de celui qui
est transmis étant laissé au hasard. »302
Ainsi, pour Jacquard. la généalogie dun individu n’en dit que très peu à son sujet
La conséquence biologique du fait que deux êtres sont apparentés ne peut
donc être étudiée en s’intéressant aux caractéristiques observables sur
eux dans cette voie. 011 ne pourra que constater une totale incohérence
‘ lhid.. p. 35.
I.e modéle’ permettait de comprendre le mécanisme de la reproduction sexuée a été imaginé par un
moine d’un monastére de 13mo. Grecor Mendel. Dés 1865. il avait proposé une explication nouvelle de la
transmission des caraetires mais, en raison oléine de leur nouveauté, ses idées n’avaient eu aucun
retentissement il fallut attendre I )OO pour que, les esprits étant mieux préparés, ce modèle, qui est la base
de la génétique, soit enlin compris, accepté, développé. » (JACQtJAR[). A., Eloge de lu différence : l.u
LeI1e’!I(/l(e cl les /ioifliue.v Pouls— Sciences, no. S271, Paris, Seuil, I 97% p. 14.)
.lA( QI ARI), A.. « Parenté. translnussic)n biologique et hasard » dans ldiutto,s. no. I I, juillet-
septembre I P. 36.
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ce qu’ il faut considérer, c’est le contenu de leurs patrimoines
génétiques. 3(0
Or, le généticien français démontre par des calculs mathématiques de probabilité, les
difficultés logiques inhérentes à toute tentative de tracer la filiation génétique d’un
individu à partir de l’acte de procréation. S’il est vrai, argue-t-il, que dans les cas de
parenté les plus simples, on peut affirmer que la pari commune du patrimoine génétique
entre un parent et un enfant est de ‘/2, et aussi de pour la parenté frère-soeur, et de 1/8
pour la parenté ‘cousins germains’, ce processus demeure le fruit d’un hasard, et « ... ne
peut convenir que dans les cas de parenté les plus simples; dès que le réseau
généalogique est enchevêtré, il risque de conduire à des non-sens. En fait, il suffit que
les parents de l’un des deux individus X et Y soient eux-mêmes apparentés pour que le
concept même de ‘part de gènes identiques’ soit non définissable. »304
Modifiant un peu sa perspective, le généticien se fixe alors l’objectif de caractériser les
conséquences du lien de parenté de deux personnes sur leur progéniture. X et Y
deviennent alors membres du couple procréateur, et le chercheur veut déterminer dans
quelle mesure l’apparentement des géniteurs affectera le patrimoine génétique de leur
enfant. Donc, X et Y possèdent chacun deux gènes pour un caractère élémentaire donné.
mais n’en transmettent chacun qu’un seul. Ainsi, le coefficient de parenté d’un parent et
de son enfant (si le gène transmis correspond à celui du parent) est de ¼ ; de deux frères
ou soeurs ¼ ; de deux cousins germains 1/16. Ceci est vrai si les parents de X ne sont
pas apparentés. ni ceux de Y. Par surcroît. Fapparentement des géniteurs accroît la
possibilité d’homozygosité chez les enfants, et le risqcle de maladies. En outre, on
observe un «certain appauvrissement génétique des isolats’, [dansi ces populations
fermées où. au fil des générations. le réseau généalogique devient de plus en plus serré et
crée des liens biologiques souvent méconnus entre tous les individus. À la limite. de tels
isolats aboutissent à une population génétiquement pure. mais pour le généticien.
«l’adjecti l’pui’ doit être prononcé ])ulIxTe.»30
lhid.. p. 3(.
‘lh,d.. p. 37.
lhid.. p. 41.
1 3()
Par ailleurs, dans le domaine anthropologique, les théories de base sur la parenté nous
apprennent que la reconnaissance des liens de filiation n’est pas liée à des données
biologiques, mais relève en fait d’une convention sociale
La filiation est une convention sociale la consanguinité est une notion
biologique quel que soit le principe gouvernant la transmission de la
parenté sociale (c’est-à-dire celle qui est reconnue par la société et qui
assigne à chacun un statut ainsi qu’une position précise au sein du groupe
social), sont consanguins tous les individus pouvant être reconnus comme
des ‘parents’ au sens biologique, à quelque degré que ce soit. filiation et
consanguinité sont donc deux notions distinctes et distinguées dans
toutes les sociétés. 306
En outre, des études anthropologiques qui s’appuient sur les modèles de parenté de
sociétés africaines nous apprennent que le statut d’illégitimité d’enfants dont la filiation
sanguine ne peut être retracée est relativement récente chez certains peuples africains:
Les mariages qui ne sont ni chrétiens, ni musulmans ont pour objet non
pas de régir ou de légaliser des relations sexuelles, mais de légaliser le
statut des enfants. Normalement, en Afrique, tout enfant jouit d’un statut
légal et, du moins jusqu’à une date récente, l’enfant illégitime était une
chose inconnue. Que sa mère ne soit pas mariée n’empêche pas un enfant
d’avoir, dès sa naissance, une existence légale. C’est pourquoi les
Africains ont du mal à concevoir que des races dites civilisées
entretiennent la notion d’enfant naturel.
La conception africaine traditionnelle de la parenté rappelle certains éléments d’une
logique évangélique, telle que reprise par l’apôtre Paul notamment, dans son Épître aux
Romains. Paul rappelle que la descendance d’Abraham ne tient pas à des questions de
généalogie, de race. de culture : «Ce ne sont pas les enfants de la chair qui sont enfants
de Dieu ; comme descendance, seuls les enfants de la promesse entrent en ligne de
Compte. » (Rm 9.8)
MARII.. A.. u Eiliatian ct incorporation u dans M. AUGÉ (dir.). Le.s douiauic’s de la paenté : fihiatn)a
alliance résidence, Paris. I rançois Maspero. I 975, p. I 7.
I .lA K I Y. I S. 3.. « Mariage et parenté > dans Initiatian ù / étude de la parenté africaine (13( )l .A, A..
dit.). Strashourg. tJniver’até Marc l3loch de Strasbourg. l)épartement dAnthropologie. I 9)7. p. 21).
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Ces rapides incursions dans des domaines apparemment éloignés de notre problématique
mériteraient d’être poussées plus à fond, et confrontées à des approches et
méthodologies complémentaires à celles que nous avons privilégiées. Ce détour a
toutefois le mérite de nous inciter à poIler une attention particulière à la remarque de
l’ange Raphal en Tb 5,11-12. Alors que Tobit — père de Tobias hésite à accorder sa
con-fiance308 à l’ange (qui se présente sous l’identité d’Azarias, un jeune voyageur
averti) dont il ne connaît pas l’origine et la lignée, l’ange Raphaèl réagit en tentant de
poser la question de sa valeur de guide autrement qu’à partir d’un paradigme
généalogique. Il tente — mais en vain — d’élargir la perspective de Tobit : «((Tobit)) lui
dit : ‘Frère. de quelle famille et de quelle tribu es-tu ? Fais-le moi savoir, frère.’
L’autre lui dit: ‘Que peut te faire ma tribu?’ Mais il lui dit: Je veux savoir, en vérité,
de qui tu es, frère, et quel est ton nom.’ » (Tb 5,1 1-12)
Rappelons que des commentateurs du livre biblique de Tobit suggèrent une parenté
historique entre le Livre de Tobit et la famille des Tobiades309. Or, nous savons que les
Tobiades inspirèrent une littérature de propagande pour rehausser le prestige de leur
famille, dont la pureté des racines juives était contestée.310 Ainsi, à partir d’un
questionnement sur la mise en forme et l’authenticité du texte biblique de Tobit, ainsi
que sur l’aspiration à la droiture et la vérité du personnage principal du récit, il est déjà
possible de voir se dessiner des parallèles entre le statut du texte biblique, dont la
généalogie est brouillée, et une perspective faussée sur la pureté des origines tel
qu’exprimée par Tobit. personnage principal du roman. dans la généalogie du premier
chapitre du roman, notamment (Tb 1, 1-2). Dans un cas comme dans l’autre, les propos
du psychanalyste Benjamin Jacobi situent bien le rapport qui s’instaure entre le lecteur et
un texte comme celui de Tohit
Le récit ne donne pas la vérité sur l’événement mais laisse entrevoir la vérité
sur le sujet, auteur du récit. Etre attentif à un récit ne signifie pas adhérer au
récit. Les mots du récit ne traduisent pas la réalité des faits mais laissent
eiiteiidre les désirs, les craintes de celui qui est convaincLi d’étre au plus près
Du ah n : avec loi.
I3ASI.EZ, M.—l ., Le ,‘nnu,i Je Jhn : im j1(J(I1.sl1Ie entre Jenx n,ondes, al locution au Coneres de
fACI 113. Lyon. I 090, p. S
lhid., p. 8.
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de ce qui s’est passé. En d’autre termes, tout récit est une fable. {...] Il va de
soi que la morale de la fable ne se lit pas non plus directement, que la
signification du récit ne se trouve pas totalement dans le commentaire livré
par le sujet sur l’histoire qu’il nous raconte. Ces propos sont un point de
départ pour construire un sens, une valeur à l’expérience que le sujet a voulu
rapporter. Il convient également de remarquer que tout récit comporte une
adresse, voir qu’il subit quelques variations en fonction de son destinataire.
Dans et par le récit, un sujet dessine un mode de suscitation de l’intérêt de
l’autre, mode constitué par ses désirs et son histoire singulière.31’
Le détour par la démonstration de Jacquard ouvre la porte à une réflexion sur les liens
possibles entre l’obsession de pureté généalogique et le rcicisme. Or, dans ses réflexions
et démonstrations autour de ces questions, la science a pris certaines positions qui ont pu
conduire au racisme et à l’eugénisme, et d’autres — comme celle de Jacquard — qui ont
contribué à mettre en échec les théories de pureté ou de supériorité d’une race ou d’une
famille par rapport à d’autres. Une démonstration comme celle de Jacquard illustre bien
que préjugés et exclusion ne sont pas inéluctables. Le métissage a été, depuis la nuit des
temps, le passage obligé de la marche en avant de l’espèce, par-delà la diversité
constitutive des civilisations, cultures et religions.312
Pour comprendre l’insistance sur les références généalogiques et les liens familiaux, tel
qu’elle apparaît dans certains passages du récit de Tobit, il est utile de la situer dans le
contexte culturel sémitique de l’époque de rédaction de ce livre biblique.
7.6 La famille juive de l’époque pré-chrétienne
Socilignons d’abord que la famille313 était une notion fondamentale dans la vie des
communautés de l’Isral ancien. La Famille occupait une large place dans l’imaginaire
sémitique. non seulement pour des raisons sociologiques et économicjues, mais aussi
parce clu’eIIe jouait un rôle de première importance dans la relation du peuple d’Isral à
U I JACOI3I. 13.. Séminaire de recherche u I .a tiihle et des psychanalystes. I.e livre de ‘Fohic ».
I ,ahorato,rc de Recherche en Psychopathokuie C inique, t Jniversité de Provence, 22 mars 2003. p. 4—5.
Sur celle qtlcstlon, vt ut G I ROI), M., Peirser lr’ l’U(iSI)le, de ài /‘espufl.Sdbi//fL des scien///iciies, Paris.
( aI,nann—l cvy. 2004, I 01) p.
Nous ulilisons ici le iiot hinille dans le sens du tenue hébreu b(!- ‘uh.
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Yahvé son Dieu. Le diagramme suivant, inspiré d’un article de C.J.H. Wright (l992)
portant sur la famille israélite, illustre bien ce que pouvaient représenter les relations
familiales dans la conception religieuse de l’Isral ancien.
Figure 3 — Relations familiales dans la conception religieuse de l’Isral ancien
IS RAEL
DIEU
A
C
LA TERRE
Ce schéma illustre la place de la famille comme unité de base de la parenté et de la
structure sociale en Isral (trait BD) : ce lien est largement dû au fait que la famille
exerçait une importante fonction militaire et juridique, qui en faisait un pilier de
l’organisation sociale de la nation.315 La famille israélite était aussi ta cellule
économique de base liée à l’exploitation des terres en lsraél (trait CD). Cette réalité
impliquait une vaste gamme de droits, des responsabilités et des fonctions précises qui
étaient liées à la possession de terres. Iroisiêmement. la famille était d’importance
centrale dans lexpérience et la sauvegarde du lien d’alliance avec Yahvé (trait AD).
Rl(! I I. CJ.I I.. « Famil\’ dans 1nL/lur Bib/c t)ici/mnr I /ume II. InronLt?. Douhlcdas. I )2. p.
7()5
us —Ihid.. p. 7(o.
B
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Les sphères sociales, économiques et théologiques étaient ainsi étroitement liées, et
toutes associées à la famille. Il est donc assez facile de s’imaginer que tout ce qui
pouvait être perçu comme menaçant la stabilité de la famille — et par conséquent la
structure socio-économique de la nation (triangle BCD) — était perçu comme pouvant
aussi avoir de graves répercussions sur la relation d’alliance du peuple d’Isral avec
Yahvé.
Pour la société israélite, dont la base et la racine se trouvaient concrétisées par
d’importants réseaux familiaux, la richesse était comptabilisée à partir des terres que
possédait chaque famille. Cette schématisation simplifiée nous aide ainsi à identifier
certains des dynamismes à l’oeuvre dans la vie sociale et économique des peuples
sémitiques, et contribue à expliquer l’importance des institutions familiales en Isral,
telle que reflétée notamment par le roman biblique de Tobit.
Remontant aux textes deutéronomiques et prophétiques, il est aussi possible d’établir des
liens entre certaines exigences de la Loi mosaïque et l’importance de la famille. La
peine de mort prévue pour ceux qui enfreignaient le cinquième commandement (honneur
dû aux parents) ainsi que le septième (défense d’adultère) pouvait contribuer à protéger
la famille de l’intérieur. Le huitième commandement (le vol), tout comme le dixième
(ne pas convoiter la maison de son prochain ni rien de ce qu’elle abrite), ainsi que les
défenses de modifier les délimitations territoriales ou d’enlever des personnes d’une
acitre famille, contribuaient à protéger les clans familiaux contre des attaques externes
qui auraient pu miner son statut économiqcle.316 Enfin, certains textes de l’A.T. illustrent
bien à quel point les prophètes ont dû combattre des influences externes à la société
israélienne. qui menaçaient la santé des unités familiales, et donc de la relation
d’alliance entre Yahvé et son peuple Is 5, 8-l() ; Mi 2, l-3. ; Mi 7,5.
C’est donc sur le fond de scène d une forte promotion sociale et religieuse de
I importance des liens familiaux que prend forme la facture biblique du texte de Iohit.
insistance sur la protection des liens f’ami I aux, ainsi que la promotion de l’endogamie
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qui en découle. sont des éléments culturels incontournables à une compréhension de ce
texte.
I —Ibid., p. 7b.
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II) PERSPECTIVES PSYCHANALYTIQUES: FREUD, JUNG, LACAN et
LEGENDRE
Introduction
Les enjeux de la structuration subjective et les conditions de la filiation intéressent la
psychanalyse depuis que cette science est née, avec les travaux de Freud. Au cours des
prochaines pages, nous proposons un survol de quelques-unes des principales
perspectives psychanalytiques développées par Sigmund Freud, Cari Jung, Jacques
Lacan et Pierre Legendre, en lien notamment avec les enjeux de la place du père et de la
croyance deux éléments-clefs dans un processus de structuration subjective.
Nous n’avons pas ici la prétention de résumer l’évolution des théories psychanalytiques
autour des enjeux de filiation, ni celle de présenter un état de la question en lien avec les
nombreuses recherches qui traitent de ces questions, chez les freudiens, jungiens ou
lacaniens. Nous souhaitons tout au plus rendre compte d’éléments de la théorie
psychanalytique qui seront repris dans les chapitres subséquents de cette thèse, en les
illustrant à l’aide d’exemples concrets. Au terme de ce bref survol, nous situerons plus
précisément le dialogue que nous engageons entre théologie et psychanalyse, sur le
terrain de la psychanalyse lacanienne. Sur ce chemin, nous accordons une place
privilégiée aux fonctions du Symbolique, de l’Imaginaire et du Réel. Notons que dès le
premier chapitre de cette recherche, ce sont des éléments de la théorie lacanienne qui ont
inspiré notre parcocirs de lecture du roman de Tohit.
Les pièces ainsi mises en place seront reprises, dans des chapitres subséquents de notre
recherche, en lien avec des réflexions plus ciblées autocir des questions du rôle du père.
de la quête de vérité et des enjeux de la nomination. C’est donc à partir des questions
évoquées aci fil de ces pages que s’engage véritablement le dialogue entre le
psychanalyste et le théologien, et que se pose la question de fond de notre parcours:
pour un(e) croyant(e). la vérité est—elle donnée. ou est—cl le à faire ‘? L’homme oct la
flinme engagéfe) 5UF une Voie de structuration sublective est—il/elle confine(e) à se
Idtinir par rapport aux 1gures de pêre et de mère qui entrent dans la composition d’un
triangle oedipien. ou est-iÏ/elle plutôt appelé à entrer dans une logique de filiation qui
dépasse celle de la structure familiale?
1,
I j
CHAPITRE 8: FREUD
8.1 Théorie freudienne et complexe d’Oedipe
La question de la place du père s’impose pour Sigmund Freud (1856-1939). car la
paternité fait figure de référence dans la formation de la personnalité et l’orientation du
désir humain. S’appuyant sur la clinique analytique, Freud a élaboré une théorie de la
structuration du désir sexuel en lien avec le mythe d’Oedipe raconté dans la tragédie de
Sophocle. Ce récit fondateur lui a servi de point de référence et d’appui à une
théorisation sur le théâtre relationnel qui met en scène le père, la mère et l’enfant. à
partir d’un contexte de violence et de destins tragiques.317
En résumé. ce récit raconte la lutte d’un homme livré à l’absurdité de son sort.
Abandonné par ses parents à la naissance, OEdipe est adopté par un couple qu’il prend
pour ses vrais parents. Mais il est poursuivi par deux flua — oracles prononcés d’avance
sur son destin
— selon lesquels il tuera son père et épousera sa mère. Lorsqu’il quitte ses
parents adoptifs. OEdipe est effectivement amené
— au hasard d’un voyage
— à tuer son
père naturel Laïos. Plus tard. en récompense pour un exploit. OEdipe est fait roi et il
épouse
— sans le savoir
— sa mère Jocaste. Lorsqu’il découvre la vérité, il est hanté d’une
telle culpabilité qu’il se crève les yeux et va mendier sur les routes accompagné de sa
fille Antigone.
Ce récit introduit aux deux interdits fondateurs de l’humanité celui dii parricide et de
l’inceste. Il raconte ainsi les tâches difficiles et structurantes auxquelles sont confrontés
les humains dans leurs relations avec leurs parents. Déchiré entre un parent qu’il désire.
et l’autre qui est perçu comme un rival, l’enfant est confronté à un désir soumis à
l’interdit et dont la gestion joue un rôle capital dans la structuration de son psychisme.
Le garçon, par exemple, en renonçant à posséder sa mère qui lui est interdite par la
position du pèt’e. et en s’identifiant à celui—ci — auquel il souhaite ressembler mais dont il
317 CASTELAIN-MEUNIER. C,. La paternité [Que sais-je?, no. 3229]. Paris, PUE, 1997, p. 89.
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veut aussi prendre la place — s embarque dans une dynamique oedipienne teintée
d’agressivité et d’ambivalence.318
À mesure que se poursuit la structuration de l’identité, des expériences dites castratrices
s’inscrivent de façon signifiante dans le parcours de vie de l’être humain. Celles-ci
contribuent à le situer dans ses limites, par rapport à des dimensions qui le dépassent
Produit de la phase phallique, le complexe d’OEdipe est ‘détruit’ par le
complexe de castration. En effet, lorsque le garçon a admis la possibilité de la
castration, aucune des deux positions oedipiennes n’est plus tenable ni la
position masculine, qui implique la castration comme punition de l’inceste, ni
la position féminine, qui l’implique à titre de présupposition (La disparition
du complexe d’OEdipe, 1924). Le garçon doit donc abandonner
l’investissement objectal de la mère, qui sera transformé en une identification.
Il s’agit le plus souvent d’un renforcement de l’identification primaire au père
(c’est l’évolution la plus normale puisqu’elle accentue la virilité du garçon),
mais ce peut être aussi une identification à la mère, ou bien encore la
coexistence de ces deux identifications. Ces identifications secondaires, et
plus spécialement la paternelle, constituent le noyau du surmoi. Le père ayant
été reconnu comme obstacle à la réalisation des désirs oedipiens, l’enfant
« introjecte son autorité », o emprunte au père la force nécessaire » pour
ériger en lui-même cet obstacle. Cela doit aboutir non à un simple
refoulement (car il y aura alors toujours un retour du refoulé) mais. o si les
choses s’accomplissent de manière idéale, à une destruction et à une
suppression du complexe ». Freud ajoute cependant que la frontière entre le
normal et le pathologique n’est jamais tout à fait tranchée,3t’t
Ainsi, pour Freud, le père est tiers séparateur. C’est lui qui instaure une séparation entre
le petit et sa mère, dont l’enfant porte la nostalgie. Le père s’impose comme troisième
Le tiers séparateur libère de la dyade. de la relation à deux totalitaire.
fascinante et étouffante il ouvre sur autre chose, il oblige à tenir compte
d’autre chose que soi, il fait découvrir qu’on n’est pas seul au monde, abîmé
dans le miroir du regard de sa mère. La mère-amante n’existe pas que pour
son enfant, ce qui donne à l’enfant la possibilité de vivre autre chose que ce
qui comblerait sa mère... Parce qu’elle lui manque t...) il va se mettre à
désirer. f...) Il va s’engager dans le risque de vivre.i211
« I3OURDIN. [).. ci .1-L. SOULETI E Dieu /e I I ont simplement. nt. 25]. Paris. Éditions de
‘Atelier Lditions Ouvrières, . 999. p. 60.
NUSINOVICI. V.. Coinplexe d’Oedipe” dans D/ciè,,inuire de la p1c]1cuia/use ((1 IEMAMA. R. et B.
VAN DERMERSCII, dit
.). Paris. Larousse. 1995. p. 294-295.
‘ BOURDIN. I)., et J-l.. SOULETI E. Dieu le Père... [Fout simplement. no. 251. Paris. Lditions de
l’Aid iertditions Ouvrit.aes.. I 999 p 4()
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8.2 Freud et la croyance monothéiste
Dès ses origines, bien que de façon diversement repérable, la psychanalyse s’est
intéressée au phénomène religieux. Freud a commenté Favènement du lien social en
rapport avec la croyance monothéiste, dans Totem et Tabou (1 91 3). Malaise dcms la
civilisation (1926). L avenir il une illusion (1 927) et L ‘l7ofllflW tlioïve et la religion
monothéiste (1 939).
L’inventeur de la psychanalyse parle du fait religieux dans sa dimension inconsciente,
historique et sociale. Son commentaire vise d”abot’d à mettre au jour les racines de
comportements intégristes et d’intolérance religieuse.32’
Potir Freud, les désirs de l’humain, conjugués aux besoins associés à la satisfaction de
ses pulsions. ne peuvent être dissociés de la croyance religieuse. La croyance, qui tient
pour Freud à une illusion, est le fruit du princtpe de plaisir affranchi du principe de
réalité. « On croit ce que l’on souhaite, ce que l’on voudrait qui soit malgré toLis les
démentis de la réalité. En effet, dans la perspective freudienne, certains rapports à
la croyance permettent au désir de prendre sa revanche sur la réalité
Nous appelons [...] une croyance illusion lorsque, dans sa motivation,
l’accomplissement du souhait vient en premier plan, et nous faisons là
abstraction de son rapport à la réalité effective.323
Selon la lecture de Freud. aussi bien la croyance religieuse que l’incroyance
systématique sont des illusions « La croyance (ou l’incroyance) religieuse est une
illusion parce que ses mobiles se trouvent non dans la raison, mais dans le désir. dans le
tissu des craintes et des espérances qui se sont formées en nous inconsciemment dès nos
premières années. L’idée de Dieu est suscitée par l’image nostalgique du Père de la
DETHY. M.. Ini’roduction â la p,n’chana/vse de Freud. Bruxelles/Lvon. Vie Ouvrière/Chroniqtie
sociale. 1990. p. 96.
CORBIC, A.. L ineroiunee. Une ehctnee pour la/oi ?, Genève. Labor et Fides. 2003. p. 33.
2. FREUD, S.. L avenir d’une illusion [Quadrige, no. 196]. Paris. PUE, 1995, p. 32.
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première enfance qui apparaissait tout-puissant, maître des joies et des peines. [...] Pour
Freud. les illusions dérivent de l’affectivité et proviennent du refoulement, du
déplacement. de la métamorphose de nos désirs. )>3
8.3 Judaïsme et christianisme
Dans son commentaire sur la croyance monothéiste, Freud note que l’interdit des images
de Dieu du judaïsme aurait conduit à un « haut niveau de spiritualisation de l’existence
et [développé) chez les juifs les valeurs intellectuelles et personnelles. »325 Il ajoute
toutefois que cette « religion du Père » n’a pas gardé de tradition sur le meurtre du père
Pour mieux faire correspondre l’histoire d’lsral et sa conception du mythe
originaire, Freud (en s’appuyant sur certains travaux de son temps) va jusqu’à
imaginer un Moïse égyptien que le peuple aurait fini, dans sa révolte, par
mettre â mort; la culpabilité qui s’en serait suivie expliquerait la force de la
conviction monothéiste juive (cf. L ‘honune Moïse et la religion
monothéiste).32t’
Freud avance que c’est parce que l’idée d’un meurtre du Père n’existe pas consciemment
dans leur tradition, que « les juifs croyants restent [...] sous le régime de la Loi et de la
culpabilité (plus que sous celui de la réconciliation et de la filiation). »327
La situation du christianisme et différente. Selon Freud, cette ‘religion du Fils’
reconnaît davantage la culpabilité humaine fondamentale étant donné la ‘mise à mort’ du
Fils sur la croix. Si cette mise à mort du Fils permet d’atténuer le sentiment de
culpabilité des fils qui ont ainsi épargné le Père, elle entraîne toutefois une
‘identifkation’ au Père et e risque de faire preuve d’autoritarisme et d’intolérance. Aci
point parfois de projeter sur d’autres, et notamment les .Juifs. la responsabilité du
325
meurtre. n
(‘0R13l(’. A., L ‘incruiance. 1ire chance paur la /ni . (jCOCVC. Labor et F ides, 2003. p 33-34
BOURDIN. D. et J—I.. SOULETIE. Dieu le l’ère... ITout smpIernerit, no. 251, Paris, Editions de
L Atelier. 9() p. 160.
Ibid.. p. I t) I
Ibid.. p. I ( I.
Ibid.. P 1(11.
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André Godin résume bien l’apport de Freud à une compréhension plus profonde des
mécanismes de la croyance. Il écrit
En même temps que se précisaient les découvertes qui permettent de
comprendre mieux les conditionnements psychiques de l’inconscient dans le
devenir et le désir de l’homme, [Freud] a situé la question religieuse là où elle
doit être : du côté de la réalité, et non de l’accomplissement de désirs
compensatoires du côté d’une stimulation à atteindre la maturité dans
l’ouverture à l’Autre, et non de la consolation ou de l’évitement des épreuves
subjectives du côté du symbolisme actif dans l’intervalle creusé par une
parole éventuellement transcendante, et non du comblement imaginaire de cet
interval1e.32
‘ (()l) I N. A., /1»L/u)/u/e dL’.s LX/)CI’ICi7C(V I’e/IIelISL’S. Le dcsir cl Ici ,ciIik., Paris, (‘enturitcn, I p,
143
CHAPITRE 9: JUNG
9.1 Jung et le rapport à soi
Pour C.G. Jung (1875-1961). le jeu de l’inconscient et du conscient met à jour une
dimension transcendante qui pousse l’être à se réaliser. Ainsi, les archétypes et
symboles auxquels rend attentif la démarche psychanalytique jungienne s’ articulent en
rapport avec la quête vitale de l’être humain engagé dans un processus de réalisation.
Dans cette perspective, le religieux est intégré et réinterprété, et les symboliques
religieuses s’inscrivent au titre de données culturelles incontournables.330
Pour Jung, la personu est une facette de la personnalité qui correspond à une image
sociale. Elle pourrait tout aussi bien appartenir à quelqu’un d’autre, mais contribue
néanmoins à situer l’individu dans l’ensemble social - -
L’acteur ou l’artiste, aux longs cheveux et aux vêtements misérables, est
considéré comme quelqu’un d’exceptionnel — une personnalité — tandis qu’en
réalité, il s’est souvent contenté d’adopter la tenue et les façons de tous les
autres artistes de son milieu. La bienveillance et l’hospitalité de Madame
Untel, la femme du pasteur, semblent jaillir de sa bonne nature insondable
mais, en fait, elle a adopté ces façons lors de son mariage, croyant qu’ une
femme de pasteur doit être / ‘amie de tous ceux cjui ont besoin d’elle. Dans
une certaine mesure, il est vrai, les gens choisissent les rôles pour lesquels ils
se sentent le mieux convenir, et â ce niveau, la persona est individuelle, mais
elle n ‘englobe jamais tout l’homme ou toute la femme. La nature humaine,
quand elle joue un rôle, est obligée d’apparaître conséquente, mais elle n’est
pas ainsi : elle se trouve donc inévitablement faussée. La persona,
néanmoins, est une nécessité c’est elle qui nous relie au monde. Elle
simplifie nos contacts en indiquant ce que nous pouvons attendre d’autrui, et
dans l’ensemble les rend plus agréables, tout comme les beaux vêtements
avantagent les corps disgracieux.’1’
R()MANI S. M., i.e divan et le prie-dieu Psi chu,i,/ise et religiun, Paris. Deseléc de Brouser. 2000.
o. 200.
EURDI li\M. F.. intruduction ê lu ps1’ciI()/oie de .Jmuig j Petite bibI iotliéque Payot. no. 3721. Paris.
Paynt. I )70, p. SI-52.
144
Dans l’inconscient personnel. se trouve aussi / ‘ombre t « c’est notre être inférieur, celui
qui veut faire tout ce que nous ne permettons pas, qui est tout ce que nous ne sommes
pas, le Mr. Hyde de notre Dr Jekyli. [...] notre part primitive, incontrôlée, animale. »332
9.2 Je, moi, ego, surmoi et soi
Pour un psychanalyste jungien, leje est celui qui parle, mais il y a une différence entre le
je, le moi et le soi. Le moi conscient nous leurre souvent sur la nature du soi. Les
messages qui montent de notre tréfonds ultime sont brouillés par toutes sortes
d’interférences. La première interférence, c’est leje lui-même qui se trompe souvent sur
le soi, qui le masque ou qui le déforme. Je me trompe sur moi-même. Et même quand
je suis vrai, mon je n’évoque qu’une partie du soi; et de toutes manières, il voile
toujours le soi.
Au deuxième niveau d’interférence, il y a le moi. Le moi, centre de la conscience, est
une réalité psychique dotée d’une force créatrice que nous appelons « volonté Or
ce moi haïssable’, c’est précisément l’ego, c’est à dire t ce que l’on pense être. Il s’agit
d’un sentiment conceptuel de soi-même auquel un être humain s’identifie,
habituellement pour se valoriser aux dépens des auti’es t idée immobile que l’on se fait
de soi pour définii’ et souvent s’opposer aux autres, source de séparation, d’ambition et
d’agression.
Ainsi, l’ego est agressif, dominateur, égoïste, individualiste, narcissique et prétentieux.
Il se projette à l’extérieur dans la peau d’un personnage social qui s’évertue à être
toujours conforme à l’idée qu’il se fait de lui-même ou à l’image que les autres ont de
lui. L’ego est totalement tourné vers la flgure qu’il projette et il ne s’abouche pas avec
le soi profond. En ce sens, l’ego peut brouiller la relation à soi.
V —
Ihid.. p. .
‘III I)! I ti, I ., .J,,n et / ‘uidti’,dii cian, le inu:de d aujoued hui, Paris, Segliers, I 74, p. (2.
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Enfin, derrière lc’go, se dissimule le surniol. Il s’agit d’une instance de la personnalité
produite par l’introjection des valeurs, des interdits, des tabous, des stéréotypes et des
préjugés hérités des parents et de la société. Le surmoi est comme la transposition
intérieure de réalités extérieures et objectives. Et quand l’objectif s’insinue à l’intérieur.
c’est le sujet lui-même qui s’objective. Le sujet ne parle plus, ça parle en lui ; il ne
pense plus. ça pense en lui. Le surmoi fait partie de l’inconscient individuel qui est le
produit du refoulement des fantasmes infantiles ineoin’eizants et des pulsions jugées
honteuses. Ces blocages engendrés pal’ le refoulement peuvent causer des pathologies
diverses pouvant aller jusqu’à la folie, point névralgique où leje est totalement aliéné du
soi. L’inconscient individuel (dont font partie le moi et le surmoi) dresse un écran plus
ou moins opaque entre leje et le noyau ultime de l’être (le soi).
Ce qui concerne l’ego ou le moi aura tendance à se rapporter au standing, à une place à
prendre... mais â prendre plutôt par la force du poignet que de façon harmonieuse,
profonde et bien ancrée. Or. à vouloir s’auto réaliser uniquement par la force, on
s’éloigne de soi. Les interventions du moi sont néanmoins décisives dans la
structuration du sujet, car « c’est lui seul qui est à même de comprendre et d’apprécier
les manifestations de l’inconscient et de prendre position à leur égard.
Le surmoi est une instance de la personnalité psychique dont le rôle est de juger le moi.
Mais quand il devient tyrannique, le surmoi amène l’humain à vivre uniquement au
niveau d’un idéal à atteindre, plutôt qu’en lien vital avec la réalité de sa situation de vie.
Aussi. de telles caractéristiques idéales puisent habituellement leurs racines dans des
projections extérieures à l’identité profonde d’un individu, Quant au soi, Jung le conçoit
comme étant le Centre supérieur et ultime de la personnalité, au—delà du iioi et du je. Le
soi est ouvert au Cosmos. à I’ Univers, à l’I-lumanité. act divin, dont il fait d’une façon ou
d’une autre partie.
Ihid.. p. (5.
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La tradition occidentale en général. et les héritiers de .Iung en particulier, considèrent le
soi comme étant source inépuisable de création, centre unificateur de tout l’être humain
et principe d’attribution par lequel le sujet s’approprie, fait sien, ramène à lui, toutes les
parties de son être, toutes ses activités intérieures, toutes ses oeuvres extérieures, et tous
ses biens propres. L’expérience du soi est représentée dans les rêves et les visions par
une grande variété d’images. qu’on peut toutes nommer «archétypes335 » du soi. Le soi
peut alot’s être représenté par un animal, un oeuf, ou une figure hermaphrodite. ces deux
dernières images étant des symboles évidents de totalité. Notons toutefois que selon
Jung, la conscience du soi apporte un sentiment d’unicité, et non d’aliénation par rapport
à l’ensemble de la Création:
Jung précise bien que son concept de Soi ne se rapporte pas à une sorte de
conscience universelle qui. en fait. «est qu’un autre nom de l’inconscient. Il
s’agit plutôt «une prise de conscience, d’une part. de notre nature unique et,
d’autre part, de notre rapport intime avec toute vie, non seLilement humaine.
mais animale et végétale, et même avec la matière inorganique et le cosmos.
Le Soi apporte un sentiment d’ « unicité », et de réconciliation avec la vie,
qu’on peut alors accepter telle qu’elle est, non telle qu’elle devrait être. [...J
...les figures du Christ et de Bouddha [...] selon Jung, sont les expressions de
l’archétype du Soi les plus hautement différenciées jamais atteintes par
l’humanité.”6
Dans la perspecti\ie jungienne. on peut parler de l’être humain complet « lorsque celtii-ci
est parvenu à transformer son moi personnel en moi individtté. ayant intégré son point
central [ou soi]. L’homme a alors résolu le problème de sa relation avec les deux
réalités qui nous ont été imposées : lu réalité extérieure e! la réalité intérieure.
Cependant. l’obtention de cet état n’apparaît pas à la surface. Personne ne peut
distinguer I’ hoinnw individué de I’ homme perona
Selon le Petit Larousse illustré 2002, l’archétype est défini, dans son acception psychanalytique
comme suit o Chez Jung et ses disciples, contenu de l’inconscient collectif qcli apparaît dans les
productions culturelles d’un peuple. dans l’imaginaire d’un sujet. »
6 FORDHAM. F.. hitrodtiction c’ ta psychologie LIC .Jung [Petite bibliothèque Payot. no. 372j, Paris.
Payot. 1979. p. 68.70.
ROJO SIERRA, M.. Introduction ù la lecture de CG. Jtmg, Genêve. Georg Editeur. 198$. p. 138-139.
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Tableau VI - Une anecdote sur l’enfance de Cari G. Jung
«À douze ans, il revenait du collège et passait à côté de la cathédrale. Il
s’émerveilla devant la splendeur de l’édifice et pensa dans son for intérieur: ‘ Le
monde est beau, l’église est belle et Dieu a créé tout ça et il siège au-dessus tout là-
haut dans le ciel bleu sur un trône d’or. ‘ Il laissa soudain sa phrase en suspens.
Une angoisse incompréhensible l’étreignit. La peur que sa pensée aille plus Loin
l’amenait à vivre une dure bataille intérieure. C’est seulement après trois jours de
tourment que la délivrance arriva enfin: ‘Je rassemblai tout mon courage, comme
si j’avais eu à sauter dans le feu des enfers, etje laissai émerger l’idée: devant mes
yeux se dresse la belle cathédrale et au-dessus d’elle le ciel bleu; Dieu est assis sur
son trône d’or très haut au-dessus du monde et de dessous le trône un énorme
excrément tombe sur le toit neuf et chatoyant de l’église; il le met en pièces et fait
éclater les murs.’ »
À partir de cette anecdote, on peut s’interroger sur les sentiments agressifs de Jung
envers son père qui était pasteur. Mais, on peut aussi y lire le témoignage d’un
jeune garçon qui découvre le Dieu vivant, immédiat, qui appelle l’homme à sa
liberté. Ce que nous apprend cette anecdote, c’est que les côtés apparemment les
plus répugnants et les plus méprisables de l’être humain n’ont pas à être refoulés, car
ils font partie de sa totalité. Difficile, aussi, de ne pas mettre en parallèle
l’excrément de Dieu qui vient salir le toit neuf et chatoyant de l’église et en fait
éclater tes murs, dans la vision du jeune C.G. Jung, et la fiente de moineau qui
tombe dans les yeux de Tobit en lb 2,lOa, le rendant aveugle.
1. ROMANENS, M., Le diva,? et te prie-dieu. Psychanalyse et religion, Paris, Desclée de Brouwer,
2000, p. 80.
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CHAPITRE 10: QUELQUES REPÈRES LACANIENS
10.1 La place du père
Pour Jacques Lacan (1901-1981). le désir est situé entre le besoin et la demande. À la
demande, si on soustrait le besoin, reste le désir. En ce sens, la demande porte plus sur
une présence qu’elle appelle que sur un quelconque objet. Selon l’approche lacanienne.
linconscient est structuré comme un langage, et le désir — primum moyens de l’espèce
humaine — tient au manque qui sous-tend les besoins et les demandes de Fêtre humain.
Par son retour à Freud, Lacan s’intéresse
— dans bon nombre de ses écrits et séminaires
aux conditions de la filiation.338 Il « met en scène la complexité de la paternité et
l’importance du rôle de la mère dans l’introduction du père auprès de l’enfant. Pour
Lacan, c’est l’Autre comme lieu du langage qui est mis en jeu lorsque s’insère
— par le
biais du père — un espace dans la relation entre la mère et l’enfant. C’est effectivement à
partir de la place structurante du manque — signifiée par le père — que l’enfant peut
s’inscrire comme sujet désirant et être parlant ou parÏêtre340, capable d’entrer dans un
projet de vie qui est proprement le sien. Or, le père est lui-même soumis au langage, et
ne peut donc pas « servir de garantie dernière au langage. [...j Le système langagier
définitoire’ de notre humanité implique donc au moins un endroit qui ne puisse être
garanti par quiconque [...J. Ce point ne peut rester béant, ouvert; il convient que d’une
certaine manière cet orifice soit cicatrisé. [...] pour que se produise un aménagement qui
ne laisse pas le sujet complètement en dérive par rapport au système langagier. ou en
risque d’engouffrement dans le monde maternel. Cest à cet endroit précisément que se
Notamment dans le séminaire sur les psychoses (I )55_5().
CAS F[I.AlN-MhUNtRR, C., I.u pu/etou Que sais-je ?, no. 322q1, Paris, PUF, l9)7, p. 51.
I .acanismc. Le parlire est « celui qui pose la question de l’être parce qu il parle. » (M 1:1 .MAN, t..
art. « I .acan » dans Die! iomiaite de hi p.siehaoalise (CII LMAMA, R. et B. VAN DLRM LRSCI I, dir.),
Paris, I ,aroussc, 1 S)135, p. 22!.)
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tiendra le père. C’est aussi à cette place que collectivement les hommes assignent les
311
mythes. »
En 1956. Lacan pointe par te terme de « Nom-du-Père» ce lieu — ou plutôt cette
fonction — à laquelle est tenue le père. Celle-ci relève d’opérations langagières qui sont
déterminantes pour la constitution du sujet. et ne peut sexercer qu’en rapport avec la
parole de la mère. qui la reconnaït
Ce sur quoi nous voulons insister, c’est que ce n’est pas uniquement de la
façon dont la mère s’accommode de la personne du père qu’il conviendrait de
s’occuper. mais du cas qu’elle fait de sa parole, disons le mot, de son autorité.
autrement dit de la place qu’elle réserve au Nom-du-Père dans la promotion
dc la Loi.31
Qui que soit le père — quel que soit son profil — le rôle symbolique qu’il joue auprès d’un
enfant est avant tout affaire de place occupée ou usurpée, reconnue ou niée, comme
signifiant du Nom-du-Père.343 «Or, pour peu que, présent ou pas, le pète n’occupe pas
la place symbolique qui lui est assignée dans nos cultures, il y a désastre. » Dans le
texte Du traitement possible de la psychose (1956), Lacan emploie le terme de
flrc’Ïzision pour désigner la situation du psychotique aux prises avec Fabsence de lien de
filiation entre son nom de famille’ (nom reçu de Un-pèi’e34, habituellement du père
géniteur ou du père adoptif) et la place de ce sujet dans un monde de relations humaines.
Nous reviendrons sur cette question en lien avec l’interprétation lacanienne du délire du
président Schreber.
LEBRUN, J-P.. « La tbnction du père n dans Un inonde sans limite, Toulouse, Érès, 1997, p. 32-33.
Cite dans BOURDIN. D. et J-L. SOULETIE. Dieu le Père... ITout simplement, no. 25]. Paris. Editions
de l’Atelier. 1999. p. 52.
LACAN, J., Écrits. Paris, Seuil, p. 557. Cité dans CASTELAIN-MEUNIER, C., La paternité f Que
sais-je 7. no. 3229f, Paris, PUF, 1997, p. 94.
° LACAN. j.. « Du traitement possihle de la psychose » dans Écrits H I Points-Essais, no. 21 1. Paris.
Seuil. 1971. l’ <7
< Cl.ÉMLNl, C.. I tes et /euuc/cs de .Jaccpie.s- Lacan f Bihlio. essais, no. 4f, Paris, Grasset. p. 170.
l,ACAN « Dci traitement possihle de la psehose » dans Ecril,s Il f Points-Essais, 11f). 21f. Paris.
Secol. 1971, P. 95.
15 t)
Selon Françoise Hurstel, psychanalyste lacanienne et directrice du Laboratoire de
psychologie de la famille de l’Université Louis-Pasteur de Strasbourg, deux conditions
se posent pour que la fonction du père soit viable 1) que les pères soient clairement
désignés par les Lois et la société, et que leurs droits et devoirs fassent l’objet d’une
reconnaissance sociale ; 2) que ceux qui assument la fonction de père puissent agir au
nom de cette désignation. et — pour ce faire — qu’à partir de la marque de l’interdit de
l’inceste, l’enfant soit inscrit dans la Loi qui valide la fonction du père, elle-même
transmise par une histoire généalogique reconnue.346
O.2 Théorie lacanienne et rapport à la croyance
À partir de sa vision du Réel comme indicible et inépuisable, et de l’Autre comme
altérité radicale, point focal de toute l’activité inconsciente et lieu de la parole, la théorie
psychanalytique lacanienne offre la possibilité d’un discours remarquablement ouvert en
ce qui a trait à l’ex-sistence divine. Les propos de Lacan permettent de poser la place
structurale de l’Autre et d’avancer que dès qu’il y a inscription dans le langage, la
question de Dieu peut se poser.347 Par ailleurs, le psychanalyste français n’hésite pas à
citer les mystiques, autour de la question de la jouissance notamment.348
Le signifiant de l’Autre est le Manque, et cet Autre (écrit avec un A majuscule) est
l’autre qui n’est pas assimilable
L’Autre, avec un grand A, il faut bien qu’il soit reconnu au-delà de ce rapport,
même réciproque, d’exclusion, il faut que, dans cette relation évanouissante, il
soit reconnu comme aussi insaisissable que moi. En d’autres termes, il faut
qu’ il soit invoqué comme ce que de lul-méme il ne connaît pas.
HURS’FLL. F., La déchirure paternelle, Paris, PUF, 1997, p. 209.
Dans un de ses derniers séminaires. Lacan illustre bien sa position particuliére en ce qui a trait à
l’existence de Dieu « Je m’en vais peut—être plutôt vous montrer aujourd’hui en quoi justement il existe
ce hon vieux Dieu. Le mode sous lequel il existe ne plaira peut-être pas à toLit le monde, et notamment
pas aux théologiens (lui sont, je l’ai dit depuis longtemps, bien plus forts que moi à se passer de son
existence. Malheureusement, je ne suis pas tout à fait dans la même position, parce que j’ai afTaire à
l’Autre. » (LACAN. J., « Dieu et la jouissance de la femme », dans Encure I Le séminaire, livre XXI’
Paris, Seuil, 1975, p. (jS.)
CLEM ENI, C., Epruiiuer mai.s n cii rien savoir, Brcixel les, A lice Editions, 2000, p. 5t)-5 I.
1.ACAN, J., Les pst’choses I I.e séminaire, livre 1111, Paris, Seuil, 1981, p342.
151
Pour le professeur André Godin. pionnier dci dialogue entre psychologie, psychanalyse
et expérience religieuse, l’autre désigne toute « réalité personnelle en tant que différente
du sujet qcli entre ou cherche à enter en relation avec elle. L’ociverture à l’autre n’est
possible que sur la base d’une béance. d’cin manque non occulté. [...] Dans le texte,
/ ‘attire renvoie à un prochain significatif (relation d’amour ou de haine). L’emploi
d’une majuscule (1 1utre) ne désigne pas Dieu (ou dieux), mais n’importe quel référent
personnel, même partiel, de la relation concrètement instaurée. )>0
10.2.1 Le Réel (R)
Le Réel (R) lacanien est indicible et inépuisable. Pour un chercheur, le Réel lacanien
équivaudrait à la solution à un problème que l’on cherche à résoudre. Ce Réel surgit —
comme rencontre manquée — d’un manque dans l’ordre symbolique.
Figure 4 — Noeud hoi’roméen3’ le Symbolique, le Réel et l’Imaginaire
sI
GOl)IN, A.. PslLhu/ogie des expériences religieuses. Le désir et la réalité.. Paris, Centurion, 1981, p.
27t).
Ce noeud « est borroméen en ceci n’iniporte lequel de l’un des trois anneaux étant coupé. les deus
autres sont déliés. Ou encore : chaque anneau se noue à un autre par un troisiéme. Son nom de
borroméen en topoloue vient de la famille milanaise des Hommeo (nu Boum, J?omeo) dont le blason du
XVe siéele porte en bas à i.auche les trois anneaux noues de cette façon. » (.ltJ LIEN. P., Pour lire ,JaCL/ues
Lacan f Points—Essais, no. 3U4l, Paris, Seuil, 199f], p. 212.)
R
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Ce manque est l’absence de signifiant qui dise l’être-père. C’est aussi ce manque — qui
peut être renié ou refoulé — qui marque la possibilité du religieux. Le religieux dont il
est ici question n’est pas compris dans son sens institutionnel, mais dans le sens de
religere ou relier à ce qui crée, fonde et dépasse infiniment l’identité individuelle.
Dans son volume Le bigot et te pèÏerin32, Jean-François Nol signe un commentaire
éclairant sur les rapports entre le psychique et le religieux. â partir des concepts
lacaniens du Réel, de l’imaginaire et du Symbolique.
Nol précise d’abord la différence entre l’attitude moralisatrice du bigot, et la religion du
pèlerin. Pour lui, la religion vécue comme quête de vérité n’a rien à voir avec les
attitudes de bigoterie moralisatrice, ni avec la construction narcissique d’un « moi »
parfait. Elle permet plutôt à un sujet — homme ou femme qui dit je — d’entrer dans
l’expérience d’un rapport symbolique à une place manquante. «Le religieux a la tâche
délicate de maintenir intacte cette place manquante. Ainsi, le psychique et le
religieux peuvent coexister.
10.2.2 L’Imaginaire (I)
L’Imaginaire lacanien (I) est ce qui par son lien avec la réalité
— donne consistance au
monde qui nous entoure. Jean-François Nol s’inspire de cette fonction, chère à la
psychanalyse lacanienne, dans son commentaire de l’expérience religieuse.
L’imaginaire351 joue, invente et dessine le chemin sur lequel se multiplient les occasions
de croiser le fer avec le symbolique. « .Jouer de l’imaginaire puis. ensuite, le dépasser
tel est l’enjeu de l’expérience du religieux souligne-t-il.
S2 NOEL J-F., Le bigot elle pèlerin, Paris. CerI, 2002, l3 P
Ihid., p. 43.
Nous fl’éCtiVOflS pas le mot iIllULiiiuire avec un I majuscule par souci de cohérence avec le propos de
Noi.0 qui utilise le plus souvent le minusctile. Chec Lacan touteloms, la lonclion de l’Iniuç.inaire s’écrit
avec le I majuscule.
NOIl, J-l., Le bigot et le pèlerin, Paris, CcrL 2002, p. 35.
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Dans Le bigot et le pèlerin, Nol précise que la tôche qui incombe au religieux est de
toujours mettre à mort les images de l’imaginaire, et cette succession de mises â mort
prépare le véritable meurtre. celui du moi. Ce meurtre «est possible que si une sorte de
place manquante a été maintenue intacte. Or. paradoxalement. le religieux a besoin de
toute la fécondité de l’imaginaire pour faire accepter le manque qui porte le désir naturel
de Dieu
Le désir se nourrit de lui-même, aussi exigeant que le but qu’il cherche à
atteindre. Et ce but, placé à l’horizon de la vie, l’homme ne le possédera
jamais c’est pourquoi le désir se conjugue toujours avec le manque. Mais
l’humain sera toujours tenté de le nier ou d’y renoncer. Or, la manière dont il
s’accorde ou répond à son désir est ce qui signe son identité la plus profonde,
elle est sa signature humaine.
Face à ce désir. Dieu ne se dérobe pas. Il parle et l’invite pat la parole à lui
répondre. Ce dialogue — coeur de la Révélation entretient le désir de
l’homme et en apaise l’impossible satisfaction. Pour ce dialogue, les deux
protagonistes doivent se reconnaître, s’appeler et se parler malgré la distance
qui les sépare. Cette reconnaissance lointaine et tous ces mots échangés est ce
qu’on appelle la foi. Le temps de la foi, c’est d’abord un temps
d’apprivoisement mutuel, qui ménage la liberté humaine, et aussi un temps de
mûrissement du désir avant que l’homme puisse voir Dieu face à face et s’en
rassasier éternellement.
Dans son volume, Jean-François Nol soutient que l’imaginaire religieux devient
facilement três moralisateur, lorsque — par exemple — il fait miroiter toutes les facettes
d’une image à laquelle doit correspondre l’être humain qui est bon, religieux, suint.
Ainsi, celui ou celle qui subit la tyrannie de l’image est d’abord un être humain sectl.
enfermé dans son Imaginaire. Dans son lien avec l’Écriture, par exemple. cet individu
s’approprie les textes de l’Évangile plutôt que de les rencontrer et de se mettre â leur
écoute. C’est cet homme, cette femme, que Noél accuse d’entretenir tin rapport au
religieux qui n’est en 1it que bigoterie357.
Ibid., p. 45.
I.e dictionnaire Lciits,çc’ 2002 définit la bigoterie comme étant : « Pratique étroite et bornée de la
dévotion, préoccupée des seules formes extérieures du culte. »
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L’Évangéliste Matthieu, qui s’adresse par son Évangile à des Juifs — bons pratiquants de
leur époque, parfois tombés en proie à l’une oct l’autre forme de bigoterie — avait
sûrement bien saisi cette distinction entre la religion du coeur et celle qui ne cherche qu’à
se conformer et à paraître. L’Évangile selon Matthieu donne de nombreux exemples de
ces deux attitudes religieuses contrastées. Au chapitre six de son texte. par exemple
Gardez-vous de pratiquer votre justice devant les hommes, pour vous faire
remarquer d’eux sinon, vous n’aurez pas de récompense auprès de votre Père
qui est dans les cieux. Quand donc tu fais l’aumône, ne va pas le claironner
devant toi ainsi font les hypocrites, dans les synagogues et les rues, afin
d’ètre glorifiés par les hommes en vérité e vous le dis, ils tiennent déjà leur
récompense. Pour toi, quand tu fais l’aumône, que la main gauche ignore ce
que fait ta main droite, afin que ton aumône soit secrète et ton Père, qui voit
dans le secret, te le rendra. (Mt 6,1-4)
Le bigot. oct l’indigné moralisateur, «se croit le défenseur de Dieu, de la morale, de la
tradition. mais il ne parle que de lui. Irrité de ne pouvoir vivre lui-même cette grandeur
apaisante de ce qu’il croit être la vie avec Dieu, avec son’ Dieu, il est aux aguets de ce
qcii chez l’autre lui renvoie en miroir cette pénible sensation d’être lui—même
indigne.
Ici. c’est le psychique qui se fait passer poui’ dci religieux
Mais, qu’est-ce que Dieu peut bien faire de quelqu’un qui joue à ètre
quelqu’un d’autre ? En se croyant tiré d’affaire, parce qu’il se maintient à
coup d’illusions à la hauteur des exigences évangéliques, il ne peut supporter
ceux qUi, en face de lui, sont un insupportable rappel de son tour de passe-
passe. Voilà pourquoi son maquillage. pour rester maquillage, se transforme
en reproches. L’indigné est un très bon exemple où le psychique prend plaisir
à se faire passer pour du religieux éprouvé et sans appel.’9
Le fait de se prétendre bon et de vouloir correspondre à des images statiques. anesthésie
le bigot par rapport à une réelle ccilpabilité. le garde de tout mal et le situe au-dessus dci
lot commctn de l’humanité. Cet individu est ainsi aveciglé de lui—même et stir lui—même.
NOEL, J-F., Le bigot et lepè/e,’in, Paris, Cerf, 2002, p. 29.
Ibid.. p. 29.
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tout crispé de cette image. caricature de certitudes et barrage fragile contre la vérité et la
rencontre du réel qu’elle suppose. Le bigot est enfermé dans son moi. Or. le désir de
l’Autre se rencontre en dehors du ii;oi. et davantage du côté du je.
Pour le théologien Maurice Bellet. dont plusieurs ouvrages témoignent d’influences
lacaniennes, l’asservissement à l’imaginaire religieux érige un barrage qui coupe
l’humain des médiations symboliques essentielles à l’expérience de la rencontre de
l’autre et du divin
Où est Dieu en ce chemin d’humanité ? [...] si c’est le Dieu qui est objet de
votre pensée, votre croyance. votre piété, nulle part. Irréparablement absent.
S’il en est ainsi, pour toute une façon que nous avons de prendre ce qui ne
peut être pris. de saisir ce qui ne peut que se donner, de pratiquer en somme le
grand Inceste meurtrier, où l’homme voudrait asservir son inaccessible source
—s’il en est ainsi, quel effondrement !360
10.2.3 Le Symbolique (S)
Le Symbolique (S) constitue la face visible de l’invisible. Il fait entrer en résonance la
part d’invisible qu’il désigne et un point intérieur de t’être humain, ignoré de lui, hors de
tout ressenti. L’expérience symbolique prend appui sur le je c’est-à-dire sur la
subjectivité — mais n’enferme pas dans l’image de soi. Elle sappuie sur un point plus
intérieur, et se répand sans bruit dans l’être humain tocit entier pour s’achever en Ï’Acttre.
Dans l’expérience religieuse chrétienne, par exemple. l’eau. le pain, le vin. l’huile. les
frères et soeurs. sont des signes. Ces signes sont vrais. C’est dire quils sont
symboliques t ils ouvrent Lesprit à la présence de quelquun qcii se tient caché, mais
sans jamais tout dire de lui. Il est là, il est désigné par ces symboles, mais rien ne le
prouve. Dans la foi, il y aura toujours effictivement quelque chose d’invérifiable. de
BELLEF, M.. Lu cpui!riêine /uputIi?e sur / avenir du chri.viianisnie. Paris. Deselée de l3rou-er. 2001.
i’ 114.
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vide, un passage où il n’y a rien. À ce moment-là, la tentation est grande d’éviter ce
chemin, de s’en détourner.36’
« . .dans notre vie courante de croyants, il faut dessiner la géographie intérieure et
maintenir intacte la place qui n’appartient qu’à Dieu. il ne faut jamais accepter qu’elle
soit piétinée. Le jour où je le rencontrerai, je pourrai lui dire : prends picice. e ‘est Ta
362place. »
Jean-François Nol souligne que pour maintenir l’être humain bien enraciné dans la
dimension symbolique, Dieu envoie un signe particulier, un signe au-dessus de tous les
autres qui devient le signe royal par excellence c’est le frère, la soeur, le prochain.
Caïn demande « Suis-je le gardien de mon frère ? » (Gn 4.9b) Oui, mais si l’autre est
le signe de Dieu, il peut être en même temps l’objet d’une haine si parfaite que tout
homme qui l’éprouve peut être tenté de la nier, de la refouler.
Le propos de Noél rejoint étroitement celui de Louis Beirnaert, qui écrivait en 1967
Mais qLI’en est-il de cet Autre et de son amour? Ses représentants sont
partout où une demande est adressée â quelqu’un mère, père, conseiller etc.
Eux aussi parlent, fût-ce pour offrir. Mais l’offre même est une demande
portant sur la demande même. L’interlocuteur â qui s’adresse la demande
n’échappe pas â la condition du suiet parlant : lui aussi demande â l’Autre.
La mère vers laquelle crie l’enfant lui demande d’accepter son don, de se
laisser nourrir. Ainsi chacun est-il â la fois le destinataire de la demande et
son sujet. Chacun demande à l’Autre cela même que l’Autre qui demande. Et
comme la demande d’amour est inconditionnelle, chacun voulant être aimé
pour lui-même, il ne reste d’autre issue au face â face des deux demandeurs
que la soumission par laquelle on se fait objet pour la satisfaction de l’Autre,
ou la haine par laquelle on tente d’annuler la demande d’Amour en vouant
l’Autre au non-être.3
Ce qui est enjeu, c’est donc la reconnaissance de l’Autre. Une reconnaissance qui ne se
fait pas tant en tournant les yeux vers le ciel, qu’en ouvrant le coeur à l’autre, frère et
‘ NOEL, J-E., Le bigot cl le pèlerin. Paris, Cerf, 2(102, p. 46.
2 lhid., p. 45.
13H RNA LEI, L., t< Priere et demande à l’Autre » dans I)u cri û lu wn/e É/»u.5 dc p.STchulngic
reflç’ieu.vc (GODIN, A., dir.), l3ruxelles, Editions de Lumen Vitae, 1967, p. 27.
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soeur «Car je vous le dis t si votre justice ne dépasse pas celle des scribes et des
Pharisiens, vous «entrerez pas dans le Royaume des Cieux. » (Mt 5,20)
Pour Maurice Bellet. la vérité du christianisme tient au Christ qui est à-venir comme
vérité de l’humanité. Selon cette perspective, la foi est création, et c’est en s’ouvrant au
plein registre de la condition humaine — celle d’un sujet et des autres qu’il croise — que
prend forme un acte de foi. Pour Bellet, les éléments structurants de l’ecclesia ne sont
pas les dogmes. la morale ou le rituel, mais bien le continuel recours à la créativité, et
l’ouverture au bouleversement des ordres établis qui oppriment l’humain
En particulier, tout ce qui relève de l’espace symbolique, tout ce qui le
réveille et l’assume dans l’Homme resurgissant: l’eau de l’ablution et de la
source, le pain qui est chair et le vin qui est sang, la parole de pardon, le texte
vénéré du poème, les fonctions nécessaires, la parole qui soigne, la parole qui
annonce, et l’enseignement et la méditation et la sage abstinence, tout cela
comme don, et par-dessus tout, le lien de tout, le coeur du coeur, agapè, la
divine tendresse, « l’étrange douceur ». Pas son idée Pas son obligation
Sa présence.3’4
Nous reviendrons sur les portées ecclésiologiques du propos de Bellet dans le dernier
chapitre de notre travail.
10.3 Messie et annonce du Royaume
Comme nous venons de le voir, l’entrée dans l’ordre symbolique peut être mise en
parallèle avec la portée historique de la médiation du Christ de la foi judéo-chrétienne.
G.-R. St-Arnaud parle du Messie ‘t-venir. et précise que le messianisme d’lsral ne porte
pas sur l’attente d’un Messie investi d’une dimension propre. Il cite un texte de
l’exégète Raymond Brown
13L1i.Vt. M.. Lu (/uutrièlne InpotJu.ve Nui / airait du chri.stiu,u.snie. Paris, Desclée de Erouwer. 2001.
p. lt0—l07.
Voir: ST-ARNAUI), G-R.. Lubie de déni ci. le iiie.ssie, hum propre. (rise de.s buts ri des /iii.v. Les
Cahiers du CLEF (Cercle Lacanien d’Etudes Freudiennes), no. 7. 998-99. 9 p.
15$
le messianisme est une attente confiante de l’établissement du règne de
Dieu il n’est pas question, au début, d’un Messie. Et même après que la
figure de ce dernier aura commencé à se dessiner, on ne verra jamais en lui
qu’un instrument de Dieu, destiné à instaurer son règne, celui-ci réclamant
une intervention personnelle de Yahweh lui-même.
Jamais le Messie ne fut l’objet de l’attente messianique d’lsraél ; aux yeux de
ce peuple. il était celui par l’intermédiaire duquel cette attente devait être
comblée.3’
St-Arnaud précise qu’une perspective christologique ouverte sur le dialogue «ne
s’enferme plus dans un dilemme ontologique ‘Vrai Dieu’ ou Vrai homme’. Elle
s’inscrit plutôt dans la foulée du questionnement de Jean le baptiste, voire Baptiste,
soumis à l’épreuve d’entendre et de voir l’actualisation messianique du Dieu qui vient
‘Or, Jean, dans sa prison, avait entendu parler des oeuvres du Christ. Il lui envoya de ses
disciples pour lui dire : ‘Es-tu celui qui doit venir ou devons-nous en attendre un
autre ?“ Jésus leur répondit : ‘Allez rapporter à Jean ce que vous entendez et voyez ... »
(Mt 1 1,2-4a)’ »367
St-Arnaud souligne aussi que la théologie de Jurgen Moltmaim, tournée vers l’à-venir,
«intêgre plus aisément ce déplacement de l’identité vers une promesse »368 en posant la
question suivante « Le sauveur lui-même peut-il déjà être venu dans le monde avant
que la rédemption ne s’effectue réellement ? Telle est la question vitale pour les
chrétiens : peut-on déjà être chrétien dans ce monde non sauvé, et exister ainsi comme
un homme messianique ? ».36
Le théologien et psychanalyste québécois conclut en soulignant que la perspective de
Moltmann situe le rapport entre Jésus et Christ dans le temps de « l’écriture translucide
de l’onction d’huile faite sur un corps {...] lue comme une voix qui ouvre ce corps de
l’intérieur, en exclusion interne, pour l’empêcher de se clore en un titre acquis ou
conquis. Une telle perspective se constituant à partir de la nomination ne justifie ni le
christianisme, ni le jcidaïsme. L’un et l’autre sont conviés au manque radical, lequel
‘ I3ROWN. R. E.,.Je’vu.s dun.v le.s quatre vunt’de,s, Paris. CerI, J %. p. 13.
Si-ARNAL I), 6.-R., Lubie de déiii et, le oe.s.vic’. lion? propre. (‘ri.s e des huis ci des lins, Les (aliic rs
du Cl,l1 (Cercle Lacanien dEtudes lrcudicnnes). no. 7, I 998-v). p. 1.as lhid.. p. .
MOI ÏMANN. J .,.J.sus, le messie de Dieu ogitatio lidei, lit). 171, Paris, (‘crI, 1 p. 54-55.
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renvoie chacun à leur élaboration théologique. Autant les auteurs chrétiens ont fait du
Christ le mot de la fin, autant des auteurs du judaïsme réduisent l’action messianique à
son ici et maintenant. »370
Ce qui est mis au jour par cette réflexion, c’est que «l’évidement produit par le passage
du nom commun, lié à la fonction d’oindre, au nom propre Christ cerne cette place du
signifiant manquant dans l’Autre ou ce signifiant du manque de l’Autre.» 371 Cette
place, note St-Arnaud. a été reliée par Lacan a l’opération de nomination du nom
propre « ‘Il [S(X)1 est comme tel imprononçable, mais non pas son opération, car eLLe
est ce qui se produit chaque fois qu’un nom propre est prononcé.’372 Si son énoncé
s’égale en sa signification, c’est dans ce qu’il cerne d’impensable au sujet. ))373
Ainsi, l’enfermement sur la vérité du Nom-du-Père est aussi impensable qu’une parole
qui serait pure vérité de l’Autre.374 La théologie, comme la psychanalyse, ne peuvent
faire l’économie de l’inscription historique et des médiations en ce qui a trait à l’Autre.
Sous la plume de l’Évangéliste Matthieu. Jésus ne dit pas qu’il a accompli la Loi, il
dit qu ‘il est venu accomplir «N’allez pas croire que je sois venu abolir la Loi ou les
Prophètes je ne suis pas venu abolir, mais accomplir. » (Mt 5,17)
Or, René Vuilleurnier propose un rapprochement entre la figure de l’ange Raphal dans
le récit de Tobit et celle du Christ. Pour lui, l’ange marque la possibilité d’une relation
médiatisée à Dieu, qui signe Ventrée dans une dynamique de parole. d’écriture, de
témoignage. Dans le langage de la psychanalyse lacanienne. on poutrait dire que cet
ange pointe la place du signifiant manquant dans VAutre. ou le signifiant du manque de
ST-ARNAUD, G.-R.. Lthie de déni cl, le messie, /70/11 propre. Crise des buts et des fins. Les Cahiers
du CLEF (Cercle Lacanien d’Etudes Freudiennes), no. 7, 1998-99, p. 7. Nous soulignons.
Ibid., p. 7.
LACAN, J., Ecrits, Paris, Seuil, 1996, p. 819.
ST-ARNAUD, G-R., Lubie de déni et, le messie, non? p/’Op/’e. Crise des buts et des fins, Les Cahiers
du CLEF (Cercle Lacanien d’Etudes Freudiennes), no. 7, 1998-99. p. 7.
n Lorsque J. Lacan rappelle que le désir de l’homme, c’est le désir de l’Autre (génétif objectif et
subjectif), il faut entendre que ce désir est prescrit par l’Autre, forme avérée de la dette symbolique et de
Faliénation. et que. d’une certaine façon. cet objet est également arraché à l’Autre. Ainsi le Nom-du-Père
résume l’obligation d’un objet de désir jusque dans l’automatisme de répétition. » (I IILTENBRAND, J.-
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l’Autre. dont le défaut « se traduit cliniquement par de l’inhibition ou par une
impossibilité de donner suite au désir dans ses conséquences affectives, intellectuelles.
professionnelles ou sociales Sans médiateur. Dieu est tyrannique, mort, imaginaire:
Le médiateur
— chez Tobit Raphaél, chez Luc le Christ — vient, il est investi
d’une mission divine (lb l2,l4.ls ; Le 24,44-46), il bouleverse les assistants
et provoque une réaction de doute mais il rassure (lb 12,16s ; Le 24,37-39), il
souhaite la paix (Tb 12,17 ; Le 24, 36 ; cf. in 20, 19.21), il remonte vers Celui
qui l’a envoyé (Tb 12,20 ; Le 24,51 ; cf. Jn 7,33), il est arraché à la vue des
hommes (lb 12,21 ; Ac 1,9), il demande que l’on témoigne de lui (lb
12,6.7.20; Le 24,48; Ac 1,8), il provoque la joie devant Dieu et l’adoration
dans la reconnaissance (Tb 12,22 ; Le 24,52s).37’
10.4 L’accompagnement divin dans le récit d’Emmatis
La reconnaissance du signifiant manquant dans l’Autre, et le désir qui en découle, se
donnent à vivre par le biais de l’entrée dans l’expérience symbolique. Or, une telle
expérience peut s’éclairer de résonances évangéliques lorsqu’elle est comprise à la
lumière d’une relecture des Écritures, et notamment du récit des pèlerins d’Emmatis (Lc
24,13-35).
Jean-françois Nol propose une telle lecture pour illustrer comment les fonctions
lacaniennes du Réel, de l’Imaginaire et du Symbolique peuvent enrichir notre
compréhension des mécanismes structuraux de la croyance. Nous reprenons ici
l’essentiel de la relecture de Nol, en la mettant en parallèle avec quelques éléments de
l’épisode de l’accompagnement de l’arn i/ange (Azarias/Raphal) dans le roman bibi iq ue
de Tohit.
P.. art. ‘ Noni—du—Pére’ dans Dkiio,oit,ite dc lu p.srchana/nse (CHEMAMÀ. R. et B. VANDERMERS( Il.
dir. j. Paris. I .awusse. 1998, p. 283.
III 1,’l’LNBRAN I). J-P., art. ‘Nom-du-Pôre’ dans Dictionnaire de lu p.vi’chanddr.se (CHEMAMA, R. et
Il. VANDERMERS(’I I, dir.), Paris, l.arousse. P)9%, p. 283.
‘ VU! 1.1.1 U MII R. R., Le livre de ibit. (hiu histoire d’amont lu limite de lii Bible Cahiers hihl iques.
no. 4f. Auhonne, Lditions du Moulin, 1992, P
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La dimension du Symbolique, nous Lavons vu. fait le pont entre l’Imaginaire et le
Réel.377 Les pèlerins d’Emmatis marchent, parlent et sont amenés à faire éclater leur
Imaginaire. Ce Jésus, ils le voyaient bien mort sur la croix, et voilà qu’il se manifeste
autrement, tout comme l’ange Raphal dans le récit de Tobit (Tb 12, 12-15). Dans le
récit d’Emmatis, les pèlerins disent: «Reste avec nous, car le soir baisse. » (Lc 24,29).
Et voilà que quelque chose se joue en eux, à leur insu.
Jean-françois No1 fait le saut378 qui consiste à pointer Dieu par le biais de la fonction
lacanienne du Réel. Pour le prêtre et psychanalyste, ce Réel qui échappe aux disciples
d’Emmaûs est en effet associé à Dieu. Dans la lecture que propose Noêl du récit des
pèlerins d’EmmaLis, ce Réel est Celui qui parle aux disciples. Il est Celui qui fait route
avec eux, mais qu’ils ne voient pas.
Dans le récit de Tobit, l’ami Azarias se révèle après-coup comme étant l’ange Raphal.
envoyé de Dieu. Lorsque son identité est dé-voilée, voilà qu’il part: «Et il s’éleva. Ils
se relevèrent et ne purent plus le voir. Ils bénirent et chantèrent Dieu et lui rendirent
grâces pour ses grandes oeuvres, comment leur était apparu un ange de Dieu.» (Tb 12,
20b.21-22) Or, avant de s’élever, Raphal laisse une instruction surprenante à Tobit.
Anna. Tobias et Sarra. C’est sa dernière parole : «Écrivez tout ce qui vous est arrivé. »
(Tb 12,20b)
Le deuil progressif de l’image qu’avaient les pèlerins d’ErniiaLis de Jésus crucifié va
leur permettre d’entrer dans l’expérience symbolique. Ils ne pourront désormais voir
Jésus qu’en se le remémorant par le rituel, l’écriture, la relation. Parallèlement, pour la
famille de Tobit. c’est la présence de l’ange. et ensuite la mémoire. le récit. l’écriture.
qui permettent d’entrer dans l’expérience symbolique et de raconter Dieu présent à une
histoire qui ne cesse de s’écrire.
Voir: NOEL, J.-F., Le hioi et le pèlerin, Paris, CerJ 2002, p. 65-67.
I3ien que Lacan n’ait pas cédé à la tentation de concordisme. qui consiste à pointer l’équivalence entre
une l’onction (Réel) ou un lieu (l’Autre) de la théorie psychanalytique et Dieu, il a maintenu ouveile
l’hvpothese de son ex—sisteilce. ( l.ACAN. J.. « Dieu et la jouissance de la lemme « dans Encore II .c
séminaire, livre XXI. Paris. Seuil. 975. p. 65.)
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La Parole de Dieu, lorsqu’elle est écoutée dans toute son altérité et sa nouveauté, brise
l’envoûtement de l’imagination qui enferme dans une image de soi ou des autres. Alors
se produit un sommet dans l’expérience symbolique : « Leurs yeux s’ouvrirent, puis ils
le reconnurent. Puis il leur devient invisible. » (Lc 24,31) Après coup s’exprime la
prise de conscience : « Notre coeur n’était-il pas tout brûlant quand il faisait route avec
nous 7 » (Le 24, 32) Pourtant, ce n’est pas ainsi que les pèlerins d’Emmatis se seraient
représenté Jésus. Il y a eu rupture d’avec ce que prévoyait leur imaginaire, et c’est ainsi
que cette rupture fait symbole et instaure l’expérience symbolique. Pour Michel de
Certeau. la parole restaure l’absence, interdit l’identification à l’imaginaire et permet un
mouvement qui peut être celui du sens
Parler, je crois, est devenu un acte qui dénciture. C’est poser culturellement
une distanciation par rapport à la nature c’est aussi avouer l’illusion de la
prospérité économique ou du progrès de la conscience. On ne parle pas la
bouche pleine. Pour être prononcée. la parole s’oppose au manger. et son
contenu ne dit rien d’autre. Elle retire de la consommation ce qu’elle donne à
entendre. Par sa fonction, elle est vouée au travail qui insinue constamment
l’écart dangereux ou la faille critique d’un manque dans la certitude béate de
la satisfaction. Elle dénie la réalité du plaisir pour instaurer la signification
symbolique.379
Jean-François Nol décrit ainsi le passage au symbolique qui ouvre la place du sujet:
Celui qui se laisse mener par son imaginaire ne se gonfle que de lui-même. Il
n’y a pas de frontière à son territoire, Il n’y a pas ‘d’autre’. Celui qui passe
par l’expérience symbolique se trouve confronté au tranchant de ce qui n’est
pas lui. Il naît comme sujet. Séparé de ce dont il pensait ne pas pouvoir se
passer. il se dégage de lui-même et de ses images. Il s’ouvre à ce quil ne
connaît pas encore et sur lequel il n’aura jamais de prise. Mais la distance
instaure la parole, et guérit tous ses sens il voit, entend, il parle autrement,
380
c est-a-dire comme sujet.
Le jeune Tohias fait l’expérience d’un Dieu qui guérit au fil de son voyage avec
Azarias/Raphal. Or. ici, les sentiers empruntés et les rencontres effectuées sont inédits.
Ce voyage ne mène pas Tobias là où il croyait aller, c’est-à-dire chez Gabael à Ragès de
de CERTEAU, M., « L’imaginaire de la ville. fiction ou vérité du bonheur? ». Recherches et clét7ats.
no. 69. 1970. Dans Lu culture au pluriel [coll. « 10/18 ». no. 8301. Paris. Union générale d’éditions. 1974.
p.37.
‘° NOEL, J-F., Le bigote! lepèlerii, Paris, Cerf 2002, p. 67.
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Q Médie (Tb 4.1), et le conduit plutôt à ce qu’iL n’avait jamais imaginé, c’est-â-dire auprès
de Sarra. à Ecbatane (lb 7.1). En ce sens, on peut dire que la médiation de l’ange a
permis à lobias de s’ouvrir à ce qu’il ne connaissait pas : « II va lui [TobiasJ arriver une
aventure qui consiste â ne pas se situer là où pourtant il a été missionné de lettre par son
père. 11 va se situer dans un endroit inattendu. »381
Dans la première partie du récit, son père Tobit se révélait prisonnier d’images de lui-
même et de Dieu. Or, celles-ci s’estompent progressivement au fil de l’enchaînement
dramatique du récit, le plongeant dans une profonde mélancolie (lb 3,6). C’est à partir
du moment où Tobit détourne son regard de lui-même pour le tourner vers l’autre (lb
4,1-2) qu’il prend le chemin de la guérison. C’est ensuite à partir du moment où il se
soustrait au regard de son père (lb 6,1) que Tobias prend le chemin de la vie.
Le Réel (R) n’est accessible, dévoilable, que dans le registre du Symbolique, dont les
mots du langage, entendus dans toute leur polysémie, sont un bon exemple de
signifiants. En effet, ces signifiants (du registre du Symbolique) signifient plus que les
signifiés (du registre de l’Imaginaire). Quand le signifiant perd son caractère d’énigme,
quand il est confondu avec un signifié, quelque chose se gâte dans l’esprit humain :382
Le passage au symbolique [chez un homme, une femme. engagé(e) dans une
expérience de foi chrétienne] pourrait être schématisé ainsi : le pratiquant se
voit contraint de se désinvestir de ces objets connus et édifiés que sont ses
images et â les réinvestir comme symboles, c’est-â-dire pourvus d’un sens non
encore connu et qui ne sera jamais totalement conquis. Dc ne pas savoir ou ne
pas comprendre peut susciter quelque effroi. Pourtant, le symbole ne revient
pas en arrière, il ouvre à un réseau de signifiants, et l’on a coutume — à la suite
de Lacan, qui faisait lui-même référence au linguiste Ferdinand de Saussure
de parler de la chaîne des signifiants. [...] le symbole, par l’horizon de vérité
quil découvre, pousse le ‘pratiquant’ dans une position qui lui serait
inconfortable s’il ne l’investissait de son être et de son agir. Il n’ a pas. dans
le passage au symbolique, de place pour la consolation du moi. C’est en
dehors du moi que se noue désormais l’enIeu.33
‘ GUTEON, P.. Séminaire de recherche Lu Bible e! des psve/iuiwlystes. Le livre de iohit, Lahoraioirc
de Recherche en Psychopathologie Clinique, Université de Provenee, Aix-en-Provence. 22 mars 2003, p.
30.
NOLI.. J-F.. Le bigot e! le pèlerin. Paris, (‘cri. 2002. p. 68.
lhid., p 61.
164
Tableau VII - Synthèse: Symbolique, Imaginaire, Réel
Dans son volume Bible et psychanalyse. Soeurs ennemies ?, Jean forest propose
des repères pour mieux comprendre les fonctions du Réel, du Symbolique et de
l’Imaginaire. Pour forest: «I.e symbolique’ est une fonction née de la présence
du signifiant. Qu’est-ce à dire? Un signifiant est un représentant. Voilà ce qui
est essentiel. Il est un élément du langage dont le propos, la finalité, est de
représenter une parcelle du réel. Le réel, c’est la chose, par exemple un arbre,
dans sa matérialité particulière : tel arbre, dans telle forêt. Le signifiant est
exactement le ‘mot’ ar-bre composé de deux syllabes. Le signifiant arbre
n’évoque aucun arbre : il les évoque tous ! C’est qu’il fait naître dans l’esprit une
abstraction, un concept. Or, un concept n’est pas une image. Car, disons-le tout
de suite, le concept appartient à l’ordre que J. Lacan appelle le symbolique, tandis
que l’image appartient à l’ordre dit imaginaire. )>2
- Né du jeu des signifiants, le Symbolique prend forme par l’interaction des
mots qui composent la parole et engagent la relation à un signifié.
- L’Imaginaire lacanien est à entendre à partir de l’image qui est leurre ou
identification. L’Imaginaire, construit à partir de notre propre regard, ou
de notre perception de celui des autres, est le lieu de la médiation —
consciente ou non — de notre désir. C’est le signifié attendu.
- Le Réel est l’insaisissable objet de notre désir, l’impossible que l’on
cherche à rejoindre. «Il est ce qui ne peut être complètement symbolisé
dans la parole ou l’écriture et, par conséquent, ne cesse pas de ne pas
s’écrire. »
Nous avons vu — à partir de sa lecture du récit des disciples d’Emmaiis
— ce qu’il
peut en être, pour J. F. Nol, d’une perspective sur Dieu exprimée à partir des
ordres psychanalytiques de l’imaginaire, du Réel et du Symbolique : le Réel nous
échappe, l’imaginaire tente d’en reconstruire l’image et le Symbolique va au-delà
de l’image et se joue du côté du désir, du manque.
I. Nous n’écrivons pas ici les termes symbolique, imaginaire et réel avec des majuscules, par souci
de cohérence avec le texte de Forest.
2. FOREST, J., Bible et psychanalyse. Soeurs ennemies ?, Montréal, Triptyque, 1999, p. 3 1-32.
3. CATHELINEAU, P.-C., article « Réel» dans Dictionnaire de lu psychanalyse (CHEMAMA,
R., et B. VANDERMERSCH, dir.), Paris, Larousse, 199g, p. 36f).
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Q CHAPITRE 11: LA THÉORIE DE PIERRE LEGENDRE
Pierre Legendre s’intéresse à la question de la reconnaissance de la Loi, en lien avec les
enjeux de filiation. Les écrits de ce juriste et psychanalyste contemporain, directeur du
Lciboratoire européen pour / ‘étude de la filiation, se présentent comme une méditation
sur le ficelage du biologique, du social et de l’inconscient. L’oeuvre de Legendre porte
sur la fabrication des sujets comme êtres parlants, et rappelle que cette opération est
précaire.384
La théorie de Legendre reprend des éléments de psychanalyse freudienne et lacanienne,
et affirme que le Père385 sert de protection contre l’Abîme386. Pour lui, le Père est aussi
protection contre la fatalité, contre les fata dans toute vie humaine : ces paroles
prononcées d’avance qui contribuent à construire387 ou à délégitimer le sujet. En outre,
pour Legendre, toutes les places généalogiques s’articulent sur le fond de scène d’une
Référence fondatrice: c’est à dire d’un Nom qui est au-dessus de tout nom (Ph 2,9).3$8
C’est ce qu’illustre, pour le juriste, la scène du sacrifice d’Isaac : le père y est institué
comme celui qui lie et délie le fils. Il est en position d’être à la fois le meurtrier de
l’enfant et celui qui le gracie.36°
ELBAZ, M., « Le ficelage institutionnel de ‘humanité entretien avec Pierre Legendre —
introduction » dans Anthropologie et Sociétés, vol. 13, no. 1, 1989, Université Lavai. Québec, p. 61.
Dans son volume Le crime du capotai Lortie, Legendre écrit tour â tour le mot ‘Père’ avec un ‘p’
majuscule et minuscule. Dans son texte, le Père est mythique, et sa fonction doit être comprise en lien
avec le mécanisme de la Référence fondatrice. Lorsque Legendre parle du père. il s’agit du père concrel
« comment Lortie père. transformé en Père de la horde incarnée qui ne connaît pas l’interdit, a-t-il pu jouer
un rôle de père pour ses enfants et jusqu’où ? Particulièrement pour son fils Denis. l’accusé du présent
procès. élevé par sa mère seule depuis l’âge de dix ans, comment se présente le lien au Père ? »
(LEGENDRE, P., Le crime du C’apotul Lortie traité sur le Père, Paris, Fayard, 1989, p. 138)
‘ lhid., p. 28-29.
Cette hypothèse rappelle par certains éléments celle mise de l’avant par Antoine Vergote, dans son
volume Pvi’chologie religieuse. Il écrit « Toutes les qualités paternelles peuvent se ramasser en une
expression admirahle le père est celui qui reconnaît l’enfant. Reconnaître \eut dire : conférer à
quelqu’un sa propre personnalité, par une parole qui est à la fois Loi, lien de paternité spirituelle, et
promesse. La reconnaissance se fait par la parole. Elle assume les sentiments de tendresse, mais les
dépasse. » (VERGOTE, A., Psychologie religieuse, Bruxelles, Dessart, 1966. p. 195.
Voir : I IEYER, R., « Le salut dans le discours o dans Les eoix dii salut. Paris. Desclee. 1976, p.
«° l.LGENDRE, P., Le ctime du (‘apurai tortie: trui( sut le Pète, Paris. Fayard. 1989, p. 32.
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En ce sens. l’office de père désamorce le collage à la toute-puissance dans l’espèce
humaine. Pour Legendre, la paternité est une fonction fragile qui constitue — dans
l’édifice social occidental — le tour de force institutionnel qui inscrit les générations
successives dans l’avenir de l’espèce humaine. Ainsi, précise-t-il, on comprend mieux
ce quest le père comme /ànction et comme principe, lorsqu’on le pose comme étant lui-
même un fils — un fils qui est subjectivement au travail de conquérir la condition de père
au bénéfice de son propre fils.390
11.1 Le crime du Caporal Lortie
Legendre a publié une série de Leçons, parmi lesquelles quatre volumes portent sur des
enjeux ayant directement trait à la filiation.39’ Nous nous intéressons particulièrement
ici au huitième volume des Leçons, intitulé Le crime du Caporal Lortie — Traité sur le
Père. Il s’agit des commentaires de Legendre en lien avec un événement qui s’est
produit au Québec en 1984 un jeune caporal de l’armée canadienne a fait irruption à
l’Assemblée nationale du Québec, dans l’intention de «tuer le gouvernement », comme
le dira l’accusé.392
La scène a été entièrement captée sur film, grâce aux caméras de l’Assemblée nationale.
Des extraits du drame393 montrent le jeune caporal Denis Lortie, assis dans la chaise du
président, une mitraillette à la main. Par chance, Lortie s’était trompé dans la
planification de son crime, et l’Assemblée ne siégeait pas lorsqu’il y est entré. Il a
néanmoins tué trois membres du personnel, et en a blessé huit. On a d’abord cru à un
crime terroriste, mais l’enquête a tôt eu fait de révéler qu’il n’en était rien. Dans son
lhid., p. 30.
Il s’agit des Leçons suivantes, toutes publiées chez Fayard /l’. L ‘inestimable objet de lu
transinissiun. Etude sur le principe généuloç’ique en Occident Il” (suite] Le dossier occidental de lu
parenté II (suite 2). Filiation. Fondement généalogique de lu p.si’chana/j’se I ‘III. Le crime du Caporal
Lortie. &aité sut le Pè,’e. Legendre a aussi dirigé un ouvrage collectif’ sur la filiation Autour du
Parricide travatix du Laboratoire européen pour l’étude dc la flliation, t3ruxelles, Yves Gevcart, 1995.
c liGLN l)RE, P., Le crime du (‘uporul Lortie. 7’uité sur le Pèie, Paris, Fayard, 19s9, p. 141.
Ces e\lrails sont repris dans le filin documentaire intitulé Lu fabrique de I ‘Ilonune occidental, dc
(iérald Caillat et Pierre Legendre, diffbsé par Arte cii 1996.
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volume. Legendre revient sur le fait qu’après le drame. Lortie a dit. comme pour
expliquer son geste : « Le gouvernement du Québec avait le visage de mon père. »°
Pour Legendre, ‘le meurtre et le principe généalogique, tels qu’ils apparaissent dans
t’affaire Loi’tie. sont en fait les tentatives privées d’un homme qui tente désespérément
de s’auto-fonder’.
11.2 La destitution de la limite
Le thème de la destitution de la limite est longuement développé par Legendre dans ses
huitièmes leçons, et repris ailleurs dans son oeuvre. Il affirme que lorsque le père
concret ne représente pas la limite au sein de la famille oedipienne, ta porte s’ouvre à
l’idéologie du sujet-Roi395, roi d’un univers clos, auto-fondé. Cela équivaut à la
destitution pure et simple de la limite. Legendre écrit, à ce propos, que « . . . la
représentation sociale, institutionnelle donc, du Père mythique suppose, pour chaque
sujet, la parole du père concret — d’un sujet exerçant l’office du père — qui l’inocule au
fils. »396
La question du parricide se faufile en coulisse de l’affaire Lortie, à partir du moment où
Legendre avance que pour Denis Lortie, le Gouvernement du Québec qu’il voulait
assassiner était une image symbolique de son père. Le juriste français précise aussi que
si l’assassin de type Lortie pouvait parler, il dirait t «C’est moi qui meurs. » Le
parricide, qui est pour Legendre un versant du suicide, est le propre des individus qui ne
sont pas humainement nés, et qui basculent tout à coup dans l’indicible de leur infirmité
symbolique t dans la représentation sans mots. Le parricide, comme le suicide. sont en
ce sens des actes déracinés de la parole.397
‘° LEGENDRE. P.. Le crime du Capotai Lorlie: (ralft sur le Père. Paris, fayard. 1959. p. 141.
Pour Legendre, le vuje/-Roi se lande lui-nième. Il est un mini-Etat’. « Il-Jomme nouveau, garanti sans
tahou ». (LEGENDRE, P., Le crime du Caporal Lorlw : fruité sur le Pète, Paris, Fayard, I 959, p. 122.
Ihid., p. 133.
° lhid., p. il (i-117.
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L’étude du crime du caporal Lortie pose la question des formes que peuvent prendre les
mutations des rapports à la Référence fondatrice dans nos sociétés ultramodernes
occidentales. Lère ultramoderne de la banalisation totalitaire dans laquelle sont
entrées
— pour Legendre — les sociétés occidentales, fait des victimes par milliers
Par milliers, après le règne des démons, hitlériens et autres, des jeunes se
ruent vers les nouveaux holocaustes ; ils se tuent, sans façon, ou se procurent
la mort à petit feu par la drogue. Autant leur dire : la ligature des fils est une
blague, le sacrifice est en libre service.3
Quelle est donc, pour Legendre, la forme que pourrait prendre une nouvelle paternité,
fonctionnelle pour aujourd’hui? Dans Le crime du Caporal Lortie, évoquant
précisément le cas de Denis Lortie, il convoque la société ‘québécoise à « . . . rendre
possible à l’accusé de s’extraire d’une position de fils incertain en lui offrant la Main
secourable de l’instance judiciaire. Ce dont il est question dans le cas Lortie, écrit
Pierre Legendre, est de « . . . mettre en scène, de façon efficiente pour l’accusé et
significative pour la société du Québec, le discours du tiers. Autrement dit [pour la
société du Québec...] faire le point sur sa capacité politique et juridique d’affronter, par
une pensée renouvelée, la question du saccage de l’office du père. »400
En conclusion à ses huitièmes leçons, Legendre fait un retour sur cette question précise
Nous n’avons pas de leçon à recevoir au nom du passé comme tel. Quant à la
débâcle contemporaine à propos du père, dans l’actuel contexte institutionnel
menacé de scientisme pour de nouveaux réglages de la ligature généalogique,
un problème central est de ne pas nous donner le change par des analyses
bâclées et des intentions bienfaitrices, mais d’affronter avec rigueur et sans
emphase une infirmité majeure de la culture industrialiste [c’est-â-dire]
/ ‘impossibilité de /ienre le fils sous le statut de fils. Au prix d’une critique
sérieuse des manoeuvres agencées par les générations adultes, on peut compter
sur la capacité d’adaptation caméléonesque du juridisme occidental pour
inventer les réponses institutionnelles fusant office de, c’est-à-dire pour parer
à la débâcle de l’office du père. [...J D’un point de vue institutionnel, il s’agit
de faire l’ace â l’usure de la métaphore fondatrice.4’
LEGENDRl, P., La/ahrique de I ‘lionume occidental, ARTE/Millc et Une Nuits, lS)6, p. 44.
LE(JlNDRE, P., Le crime du (‘uupora/ Lortie: fruité sur le Père, Paris, Fuyard, I). p. 1 7.
“ Ibid., p. I 5).
“ lhid., p. 170.
Dans le tableau qui suit, nous nous inspirons des propos de Legendre dans Le crime dii
Caporal Lorlie. pour schématiser quelques éléments de sa théorie en lien avec la
fonction du Père et le mécanisme de la Référence fhndatrice
Tableau VIII — La fonction paternelle et le mécanisme de la Référence fondatrice
ABIME
n
Iimite/interWt
Au-dessus de la ligne pointillée horizontale, se trouve l’Abîme auquel tout être humain
est livré â la naissance. Il s’agit, pour reprendre une expression de Legendre. du
« ide de la séparation d’avec la mère auquel doit faire face tout enfant lorsqu’il est
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J
TL Tiers du langage
La fonction du père et le mécanisme de la Référence fondatrice, inspiré du volume Le crime dii caporal
Lortie de Pierre Legendre.
PM Père mythique
f= fils
P père concret
P pères
I 7t)
extrait de l’opacité. c’est-à-dire [lorsqu’il] sort de lindifférencié. »402 Alors se met en
route, selon Legendre, une seconde mise au monde symbolique, qui permet de naître au
père.403 En signifiant l’interdit, comme apprentissage de la limite, le père agit au nom
de la Référence fondatrice. Cette Référence est signifiée par le processus de filiation qui
ne se joue pas du côté du corps, mais de la parole.401 Le père concret, par la parole,
donne naissance au nom du Père mythique.
Les fils qui sont en dehors du cône de la limite ou de l’interdit signifié par le père
concret sont, pour Legendre, des «infirmes de la représentation ».405 Sur ce tableau,
nous en avons rattaché certains à de petites bulles ‘père’, où les rôles sont renversés. ‘Le
père dispute à son fils sa place de fils’, écrit Legendre. D’autres n’ont pas d’attaches
père. Dans les deux cas, la bulle fils représente un sujet auto-fondé. Certains sont liés,
par un trait pointillé fin, aux Tiers du langage dont parle Legendre. C’est-à-dire à une
Référence fondatrice, quelle qu’elle soit il s’agit, écrit-il, du « Tiers majuscule, [de]
la divinité ou [de] toute entité mythologique, mise en place structurale de ce Tiers
nécessaire à la logique de la reproduction humaine. »406 Ce peut être l’instance
judiciaire — qui séparerait l’assassin de son crime. C’est ce qui est suggéré dans les
huitièmes leçons, en lien avec le crime de Denis Lortie. Mais il s’agit en fait de tout ce
qui permet de séparer de l’image de Toute-Puissance.407 Ces Tiers président aux paroles
échangées et instituent la raison.408
D’autres fils auto-fondés s’élèvent comme des ballons vers l’Abîme, sans aucune
attache. Ce sont les enfants de l’errance chronique qui, selon Legendre, « . . .vont au
42 Ihid., p. 16g.
Ihid.. p. 165.
Ihid., p. 19-20.
3US lhid., p. 170.
6 ELBAZ. M.. « Le licelage institutionnel de l’humanité » dans Anthropologie et Sociétés, vol. 13, nO. I,
1989, Université LavaI, Québec, p. 63.
4(J7 lhid., p. 63.
I ,EGEN 1)RL, P., Le crinic’ du Caporal Lortie : traité sur le J’ère, Paris, Fayard. I 989, p. 71.
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diable, dans l’enfer des sans-place Ce sont ceux qu’il déclare voir tristement
prendre les voies de la drogue ou du suicide. Mourir. écrit-il. « en style soft ».°
Dans ses huitièmes leçons. Pierre Legendre convie théologiens, juristes et
psychanalystes (sciences humaines et sociales)411 â aborder l’étude de l’histoire
occidentale comme un tout organique, au sein duquel les différentes dimensions
opérantes (religion, art, droit, pensée théologique et philosophique...) interagissent et ce,
de façon à « . . .repenser le mécanisme de l’interdit fondateur »412 La question qu’il
pose est essentiellement celle des mécanismes structurants et des conditions du
‘croire’.413
Legendre résume ici en quelques phrases la tâche qui, selon lui, attend les sociétés
occidentales qui cherchent à répondre aux problèmes de désubjectivation d’une
proportion élevée d’individus:
.qu’est devenue la problématique dont la religion était en Occident le
dépositaire ? La notion de sécularisation est insuffisante, car nous raisonnons
comme s’il s’était agi d’une grande lessive institutionnelle, à l’issue de
laquelle les religions étant nettoyées, on n’en parle plus, elles subsistent dans
quelque recoin de la culture. Or, précisément sur la problématique du Père,
les religions détenaient un pouvoir de représentation. Par ailleurs, le terme
religion me paraît hypothéqué, il a peut-être fait son temps pour les
Occidentaux. Nous devrons le repenser. De même, nous devrions tacher de
réviser la pensée commune sur le Droit, conçu désormais comme un produit
industriellement usiné nous avons déraciné le Droit en le coupant de
l’interrogation mythologique des fondements pourqtloi des Lois ? signifie
d’abord pourquoi l’interdit de / ‘inceste ? C’est autour de cela que nous
tournons lorsqu’est évoqué le problème de la Raison dans les sociétés
modernes. [...] Néanmoins, ne perdons pas de vue l’essentiel le mécanisme
structural s’impose comme tel, comme principe indéménageable, dans toutes
les situations historiques.313
Ibid., p. 171.
1 Ibid., p. 172.
II I ELBAZ, M.. o Le flcelae institutionnel de l’humanité o dans .‘Inthropologie et ,S’ociétcs. vol. 13. no. I.
1989, Université Lavai, Québec, p. 72.
412 Ibid.. p. 71.
II Voir I.ECiENDRE, P., Sur la que.vtlon dogniatique en occident, Poris, Fayard, 1999. 370 p. Recueil
d’articles, cet ouvrage reprend des thématiques précédemment développées dans les Leçons.
III ELBAZ, M., « Le ficelage institutionnel de l’humanité o dans Anthropologie et Société., vol. 13, no. I,
989, Université Lavai, Québec. p. 72.
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En réponse à ce problème de la représentation défaillante. Legendre convie juristes et
psychanalystes à une remise à niveau ultramoderne, dont le théâtre serait avant tout
juridique. Il est même très précis quant à la forme que devrait prendre cette entreprise.
Pour Legendre, en effet, juristes et psychanalystes doivent tenir compte des ratés de
filiation et avancer « ...des études plausibles sur les enjeux de l’encadrement législatif.
jurisprudentiel, administratif, où prennent place les diverses pratiques, et notamment les
soins. »‘ Plus encore, il souhaite que les interventions des psychanalystes et juristes
aux prises avec les problèmes de désubjectivation, de criminalité et de drogue,
contribuent à la prise de conscience du rapport de créance et de dette que suppose la
filiation
Que paye le drogué et à qui, quand le prix de sa vie est son anéantissement?
Face au juge, face à l’expert, c’est cette question qui se pose, la vraie, parce
qu’elle est l’ultime question. Sur le terrain de la Loi, il s’agit de situer les
grandes fonctions d’intervention par rapport à la Justice, c’est-à-dire par
rapport à la circulation des créances et des dettes entre les générations, sous
l’égide du tiers séparateur.4
La dette à laquelle fait référence Pierre Legendre dans ce passage est celle qui existe
entre le fils de l’un et l’autre sexe et son père, car pour lui le fils attend du père un
paiement.417
À ce propos, il est intéressant de souligner que dans le roman de Tobit, le jeune Tobias
entame son voyage sous le signe d’une dette à recouvrer: «À présent, mon enfant, je te
signale que dix talents d’argent sont en dépôt chez Gabael, ((frère)) de Gabri à Ragès de
Médie. » (Tb 4, 20). Tobit envoie son fils chercher cet argent, qui lui est dû. Aussi,
pour le psychanalyste Philippe Gutton, la mission de Tobias en est une de soumission à
une dette infantile : « Enfin nous savons bien que nous sommes tous endettés, c’est la
° LEGENDRE, P., o La droauc et l’institution du sujet » dans Autour du parricide (LEGENDRE, P.,
dir.). Travaux du Laboratoire européen pour l’étude de la filiation [Documenta et Opuscula, no. 191.
Bruxelles, Yves Gevacrt Editeur, l995, p. I 12.
° Ibid., p. 112.
417
« Le fils est à la lois celui qui met sa foi dans un père et le créancier qui attend de ce père un
paiement. o ( LEGENDRE, P., I.e crime du (‘aporal Lortie traité sur le Père, Paris, Fayard, 1959, p.
127)
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définition de l’homme. Il n’y a que Dieu qui ne le soit pas. Et lorsque nous acquittons
une dette, c’est par un emprunt. C’est un autre endettement. Nous allons d’endettement
en endettement. »‘
La filiation s’opère par la transmission «une dette. La reconnaissance de cette
soumission est la condition de toute paternité. Mais en cette matière, la Révélation
judéo-chrétienne de l’amour d’un Dieu Père change-t-elle quelque chose à ce qui se
présente si facilement comme une fonction défaillante dans les sociétés occidentales
contemporaines ? C’est au théologien qu’il revient de tenter de répondre à cette
question.
GU [TON, P.. Séminaire t La Bible et des p.sychaiiu/rsles. Le livre de To/?il, Laboratoire de Recherche
en Psychopathologie Climque. Université de Provence, Aix-cn-Provcnce, 22 mars 2003, p. 33.
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III) THÉOLOGIE ET FILIATION: PATERNITÉ HUMAINE ET DIVINE
La paternité est
« une co!7strttc(lon scaihelique, écoiioiiiique.
sociale, culturelle. jioldique. éthique. ci toi lien. » I)
Introduction
Nous venons de voir que le père. tiers séparateur. permet à l’enfant de faire place à un
autre que lui-même, et d’accéder à une deuxième naissance qui est inscription au
langage. Selon l’analyse de Legendre, le père a la fonction d’inscrire l’enfant par
rapport à une dimension qui fonde toute paternité, toute autorité, et qui les dépasse. En
ce sens, de pères en fils s’opère la transmission d’une dette. Le père humain agit au nom
d’un Autre.
En judéo-christianisme, le figure du Dieu Père est celle d’un Tout-Autre. Or, le père
n’est pas Dieu, et ce dernier n’est pas l’équivalent divin du père humain. Le terme de
‘Père’ est utilisé de façon métaphorique, à compter du 1Ième siècle avant J.-C., pour
désigner le Dieu de la foi juive. Avec Jésus, cette appellation trouve un sens nouveau
par le type de filiation qu’elle désigne. Dorénavant, le Fils relie explicitement son action
à celle du Père (Jn 5,19). Or, il demeure que la paternité humaine et celle de Dieu font
appel à deux registres différents.
Au cours des prochaines pages, nous proposons une mise en parallèle entre la relation
d’un père humain à ses enfants, et celle qcii s’établit entre Dieci, son Fils et les êtres
humains engagés dans une dynamique de foi en un Dieu Père. Cette comparaison
intéresse d’abord en raison des rapprochements structuraux qu’elle permet entre le statut
des personnes de la Trinité de la foi judéo-chrétienne (du Père au Fils, notamment) et
celui des personnages principaux du récit à l’étude (Tobit et Tohias. particulièrement).
autour denjeux de structuration subjective. Nous ne développons pas ici un traité sur la
) CAS hI.AIN-MIUN1hR, C., La paternité loue sais-je ?, no. 322v l Paris, PUI, 1 9)7, p. 5.
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Trinité. mais explorons celle-ci en tant quinstance de la relation intersubjective en
1humain, image de Dieu.
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CHAPITRE 12: FILIATION ET JUDÉO-CHRISTIANISME
Le roman de Tobit. tel quil se présente dans le corpus biblique chrétien, catholique et
orthodoxe, pose par plusieurs biais la question de la filiation, humaine et divine, à
couiprendre comme exemplarité et/ou rupture. Cette interrogation, aussi ancienne que
l’histoire des religions, est étroitement liée au questionnement de l’humain sur les
origines de la vie et de l’ensemble de la création.420 Elle vise aussi de façon plus précise
le mode de relation à l’autre, et plus particulièrement l’autre comme géniteur, parent ou
enfant.
Le Judaïsme garde la trace d’un questionnement sur la filiation dans ses textes sacrés les
plus anciens, à partir du quatrième chapitre du livre de l’Exode (tradition yahviste, 900
ou 1000 ans av. J.-C.), où il est raconté que Yahvé a délivré son peuple de l’esclavage
d’Égypte : «Mon premier-né c’est Isral. Je t’avais donné cet ordre t Laisse aller mon
fils, qu’il me rende un culte. Puisque tu refuses de le laisser partir, eh bien, moi, je vais
faire périr ton fils premier né » (Ex 4,22-23). Quant au livre de Tobit, d’apparition
beaucoup plus tardive dans le corpus biblique, il fait référence explicite à la figure du
Dieu Père421 $ « Célébrez-le, fils d’Isral. face aux nations, parmi lesquelles il vous a
dispersés ; là, il vous a fait voir sa grandeur. Exaltez-le face à tous les vivants, car il est
notre Seigneur, notre Dieu, notre Père, il est Dieu dans tous les siècles. » (Tb 13,1-4
Nous soulignons) Ainsi se présentent, dans ce texte, des éléments d’une perspective
particulière sur la filiation divine, qui sont à situer dans l’histoire de la foi juive et
chrétienne.
42(1
« Des fragments datant de trois mille ans ont été retrouvés dans lesquels sont racontés les premiers
nioments de la création du monde par les dieux, ceci bien avant les textes de la Bible. On y parle d’une
déesse primordiale représentée par la mer des origines qui engendre le premier couple, Ciel et Terre.
incarnant les principes masculins et féminins. De leur union naquit En-IiI le dieu de l’atmosphère. [.1
Ces mythes religieux anciens parlent des dieux parents d’enfants divins et de leur mortalité. »
(BOURDIN, D. et J.-L. SOULETIE, Dieu le Père... [Tout simplement, no. 25], Paris, Editions de
l’Atelier, 1999, p. 73.)
A noter que dans l’ensemble des livres de l’Ancien Testament, on évite de parler d’un Dieu Père qui
enfante, u pour se démarquer des religions païennes. » (Ibid., p. 72.)
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Pour les chrétiens. l’histoire théologique du dogme trinitaire met en lumière de
nombreux débats, profonds et abondamment documentés, sur les modalités de la filiation
4” ,divine : autour du gnosticisme
-- et des heresies du monarchiamsme (180), du
modalisme (220). de l’adoptianisme (268), de l’arianisme (325) et du nestorianisme
(43 1), notamment. Par notre questionnement autour de la notion de filiation telle qu’elle
se présente dans le roman biblique de Tobit, nous sommes donc plongés dans l’histoire
du monothéisme, et entraînés dans le champ de la dogmatique.
12.1 Paternité divine et monothéisme
Dans plus d’une religion, le terme de Père est utilisé pour invoquer Dieu. Pour les
chrétiens, Dieu «est éternellement Père en relation à son fils unique, qui
réciproquement n’est Fils qu ‘en relation à son Père : ‘Nul ne connaît le Fils si ce n’est le
Père, comme nul ne connaît le Père si ce n’est le Fils et celui à qui le Fils veut bien Le
révéler.’ (Mt 11,27) »423 Dieu Père est révélé en son Fils Jésus, par l’Esprit qui procède
de l’un et de l’autre : c’est le dogme de la Trinité consubstantielle.424 L’économie
trinitaire ainsi articulée reconnaît une distinction réelle entre les personnes divines.425
Ainsi, le Credo de Nicée-Constantinople (381) confesse «le Fils unique de Dieu,
engendré du Père avant tous les siècles, lumière de lumière, vrai Dieu du vrai Dieu,
engendré non pas créé, consubstantiel au Père. »426 L’Esprit Saint, nous venons de le
souligner, est révélé comme une autre personne divine par rapport à Jésus et au Père: il
procède de l’un et de l’autre.427
422 Pour un commentaire sur les racines psycho-sociales du gnosticisme, et son lien avec le mythe de
l’origine, VOit SUBLON, R., Le temps de la mort : Savon’, Parole, Désir IHommes et Eglise, no. 7J,
Strashourg. CERDIC Puhlications, 1975, p. l66-I93.
CATECIIISME DE l:EGI.lsE CATHOLIQUE, Paris, Mame/PIon, Lihrairie Editrice Vaticane, 1992.
art. 24f), p. 61. Nous soulignons.
324 Deuxiéme Concile de Constantinople (553). (Ihid., art. 243, 253-254. p. 6(3.63.)
Ibid., art. 254, p. 63.
‘ Ibid., art. 242, p. 61.
42] lhid., art. 246, p. 62. A la diflrence du schème grec, selon lequel l’Esprit procêde du Pore par le Fils.
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Vue de la perspective du croyant. la voie pointée par l’incarnation révèle que Dieu aime
« le monde au point de faire cause commune avec lui. » Ainsi s’ouvre, pour les
humains, la possibilité d’entrer — à la suite de Jésus — dans une dynamique de filiation
divine. L’ensemble des confessions chrétiennes professe que c’est en Jésus — vrai Dieu
et vrai homme — que les humains peuvent à leur tour appeler Dieu Père. Plus que de
simples créatures, les croyants sont véritablement « des fils, des enfants de Dieu, osant
avec confiance s’adresser à Lui par ces mots ‘Notre Père’ Une telle croyance
appelle l’utopie d’un monde où tous se reconnaissent frères et soeurs, enfants d’un même
Père qui aime chacun infiniment, en son Fils Jésus.
On comprend donc que les considérations autour de la Révélation Trinitaire et
économique — en lien avec la relation de Dieu à son Verbe — soient au coeur du travail
d’une énonciation théologique chrétienne reconnaissant à l’être humain la possibilité de
prendre une place de fils par identification, dfférenciation, obéissance ou imitation, et
cela par la foi en un Dieu trine, incarné en la personne de son Fils Jésus. Or, que signifie
une telle perspective sur la filiation divine ?
SUBLON. R.. Nicodeme 011 dii ténioi4I1uge. allocution présentée au colloque « La question du sulct
(tliéoloeie et psychanalyse) o. $ décembre 2000. Faculté de Théoloeie Catholique. Universite Marc Bloch.
Strashourg H. p. 9.
EVDOK I MOV. M.. o Paternité divine et humaine dans Parole orthodoxe : au coeur de la loi, Paris.
(crl!SOP. 2000, p. 139.
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CHAPITRE 13: LA THÉOLOGIE DE SAINT BONAVENTURE
13.1 Saint Bonaventure et l’exernplarisme
Les médiévaux ont développé. autour de la question de la filiation divine, une théologie
élaborée du Verbe, médiation de tout rapport au Père. Saint Bonaventure (1217-1274)
par exemple, propose la voie théologique d’exemplarisme, selon laquelle «le Christ est
sorti du Père comme le Verbe qui préordonne tout parce qu’il est la source de la
lumière ; [...] le Verbe reconduit tout au Père. »430
Dans sa systématisation théologique autour des notions d’image et de ressemblance,
Bonaventure se réfère à des thèmes platoniciens43’ (repris et interprétés par le Pseudo
Denys et Saint Augustin, notamment) et les intègre à sa théologie de l’économie
trinitaire. La perspective bonaventurienne qui en découle est fortement christocentrée:
pour lui, le Verbe de Dieu devenu Fils est le lieu de la manifestation de ce qu’est appelé
à devenir l’être humain, car « . . .l’incarnation est ordonnée à ce que nous devenions fils
de Dieu. »432
Ainsi, le propos de Bonaventure sur la filiation porte sur l’appel à devenir enfants de
Dieu qui est adressé à tout être humain. Sa réflexion éclaire notre questionnement, en
lien avec la dynamique en jeu dans un rapport de filiation humaine. Même si il y a
différence de registre entre la position du Fils de Dieu, et celle d’un fils ou d’une fille de
père humain, nous croyons qu’il peut s’avérer fécond de mettre en lumière les
rapprochements structuraux possibles entre les deux niveaux de filiation : humaine et
divine.
BOUGIROt., J.G., «Excrnplar» dans Lexique Suint Bunuventure (J.G. BOUGEROL, dit.), Paris,
Editions Franciscaines, I 969, p. 63.
JAVELI ‘F, R.. Image et ressemblance au X/Jè,ne Siecle de Buini /ln,velme u /1/ain de l.dle, om I,
Strasbourg. Editions I.etouzey & Ané, 1967, p. I—1 t)
B()NAVEN1URE, In Sent. III, d. 1, a.2, q.3, ennuI. IIIL 3Ua I. (Voir: (ERKEN, A., La theuingie du
I rbe, Paris, Editions I:ranciscaines, I 970, p. 24—45.)
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Deux registres différents sont ici évoqués, mais la voie de l’exemplarisme que pointe
Bonaventure en référence au Verbe de Dieu fait le pont entre les deux. en proposant à
tout humain un chemin de salut qui s’appuie sur une relation au Père o L’incarnation
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est ordonnee a ce que nous devenions fils de Dieu. > Notre choix de mettre en
lumière des éléments de la théologie bonaventurienne s’explique ici par le fait que pour
ce théologien médiéval, la voie de Fils que propose Jésus ne désigne pas une
correspondance passive face à un destin prédéterminé. Guide et maître sur cette route, le
Fils invite à prendre une place unique, qui appelle l’être humain dans son désir le plus
profond, et l’invite à faire éclater les schèmes qui étouffent la vie.434
“Ce que tu as hérité de tes pères, il te faut l’acquérir pour le posséder” : cette phrase de
Goethe tirée du Faust et plusieurs fois citée par Freud435 illustre bien le fait qu’il ne
saurait y avoir de ((transmission transgénérationnelle » sur le mode de la reproduction
passive. C’est dire que toute filiation repose sur un double mouvement. Elle ne se fait
jamais de façon univoque. Elle suppose une relation, et donc deux paroles: celle qui
émane du père, et l’autre qui relève du fils, de la fille.
13.2 Filiation divine et double parole
Pour Bonaventure. c’est par la structure de limage que l’être humain accède à
proprement parler au registre de la filiation divine. Celle-ci se produit par le double
registre du Verbe double en ce que la parole suppose un lien : d’abord entre te parlant
et t écoutant, et aussi entre /e parlant et te parté.436 Ainsi. « la parole du Père est en
BONAVENTURE, hi Sent. III, dl, a.2, q.3. concl. jili. 3Uaj. (Voir: GERKEN, A., Lu théologie du
I erbe, Paris, Editions Franciscaines. 1970. p. 24-45.)
Bien que l’importance de l’éveil au désir n’ait pas été explicitemeni exprimée comme faisant pallie du
champ de conscience des théoloviens médiévaux, notre lecture de Bonaventure nous porte â croire que la
p:lrtcipation » à laquelle il se réfère est de cet ordre. Pour Bonaventure. le regard que porte un individu
sur lui—méine, les autres, le monde et Dieu, est de prem ère importance.
F RI:Ui). S., iotc’ni ci tabou. I 013. Paris. Payot, PBP. I 055, p. 151.
° G ER K EN, A.. « Vcrhum » dans j.-(i. Bougerol fdir), Lexique Salut Bonui’enture. Paris, Editions
lranciscaincs, I 000, p 131.
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même temps celui qui écoute le Père t [...] le Fils. Dans le Christ. Fils du Père et
Maître138, est donc possible ce passage du Verbe au Fils, qui dessine la voie de la
filiation telle qu’elle s’exprime dans l’image. C’est ainsi qu’en théologie
bonaventurienne, toutes les créatures ne sont pas fils. Cette position structurale est
réservée à l’être humain et fait appel à sa liberté. L’image suppose une représentation
dite intentionnelle.
L’achèvement de la filiation, pour Bonaventure, se réalise dans un registre de similitude.
L’image devenue parfaite similitude est celle du Verbe de Dieu devenu Fils. Par son
incarnation, le Fils est le lieu de la manifestation de ce qu’est appelé à devenir l’être
humain, car pour le docteur séraphique: «...l’incarnation est ordonnée à ce que nous
devenions fils de Dieu.
En bref, pour Bonaventure, le Verbe reconduit tout au Père, lui qui est pareillement fait
principe de notre connaissance, à laquelle il permet d’atteindre à la vérité stable et
définitive. La vérité participée par la créature acquiert alors une base inébranlable car
elle se fonde sur Dieu. Il y a en revanche partout un manque de stabilité de l’être créé,
qui ne peut fonder une vérité certaine et requiert la présence du Dieu créateur, qui lui a
donné l’être. Cette présence prend la forme d’une participation où toute créature,
capable de rappeler son origine, se fait vestige dans son état créaturel, image dans sa
capacité de connaissance de Dieu, et ressemblance en tant que Dieu vient habiter en elle.
La lumière du Verbe, omniprésente, fait participer au Dieu «soleil des esprits ». Elle
entraîne à l’inhabitation gracieuse dans la vie trinitaire, qui implique toute la création
dans le mouvement d’offrande au Verbe.44°
Un second regard sur cette élaboration théologique qui reflète plutôt fidèlement les
thèses en cours à Lépoque médiévale
— permet toutefois de déceler une originalité
Ihd., p. 131.
Ou Médium (Ibid., p. 131).
) ONAVENTURE, S., Connu. in III Libr. Sent., Rorne, Quaracclu, 1887, III, 3f) u.
Sur celte question, consulter I ‘article remarquable de II la Dcl ic) : DEI .10. I.. « Revisiting thc
Iranciscan Doctrine ot Christ », dans ii eo/ogku/ Studie.v, 64 (2t)f)3 ), p. 3—23.
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honaventurienne qui apporte un éclairage intéressant par rapport à la question de l’entrée
de Vêtue humain dans un lien de filiation divine.
Notons que le docteur séraphique comprend la dynamique de similitude engagée dans la
filiation divine comme initiative conjointe’ du Père et du fils « Si nous considérons le
fruit ou l’effet de la réparation, c’était surtout au Fils qu’il appartenait de
s’incarner... ».441 Pour Bonaventure, il revient donc au fils d’être fils.
Dans son commentaire du Premier livre des Sentences de Pierre Lombard, le docteur
séraphique précise sa pensée en affirmant que « la génération est la raison d’être de la
paternité, et non l’inverse. »442 Cette position met obligatoirement le fils à la place
subjective de l’autre, car elle introduit « l’acte même d’une conception (conceptuin)
comme profération’ ou ‘expression’ d’un autre en soi et semblable à soi. à qui pourtant
tout est donné ou remis, comme s’il était paradoxalement — bien que jamais il ne le soit —
hors de soi et différent de soi.
Ainsi, de l’ombre à la simililude. prend forme une énonciation théologique dont
l’ancrage est historique, et dont les incidences sont àjamais inscrites dans les rapports de
filiation l’incarnation a eu lieu.444
Pour Bonaventure, Dieu est libre par rapport à l’ensemble du monde créé, et toutes les
créatures et éléments de l’histoire sont marqués par une profonde contingence. Dans
cette perspective, l’incarnation n’est pas un passage obligé pour réparer le péché
originel, mais plutôt un acte d’amour gratuit.44 Pour Bonaventure, comme pour Jean
Duns Scot. l’incarnation donne à l’humanité et à l’ensemble de la création un sens qui
BONAVENTURE, In Sent. III, d.1, a.2. q.3. concl. [III. 30aJ. Traduction t A. MÉNARD. Lyon.
Université Catholique de Lyon.
BONAVENTURE, / Sent., d.27. p. I a.un. q.s. conci. [I, 469 b]. Cité dans: FALQUE, E.. Suint
Bonuventure et / ‘entrée de Dieu en théologie. Paris, Vrin, 2000, p. 95.
Ibid., p. 96.
HEYER, R.. « Dieu est né, il est mort t la communication des idiomes et l’énonciation théologique u,
dans RevSR, 256 (1993, no. 2), p. $9.
Voir: BONAVENTURE, Sent. III, cl. I, u. 2, q. 2. resp.
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est à comprendre en relation avec un Dieu qui est essentiellement amour (î Jn
Compris aujourdhui à la lumière de l’interprétation lacanienne de l’amour comme « don
de ce qu’[onj n’a pas Famour divin dont il est ici question peut être réentendu
comme ouverture et invitation à l’écriture d’une différence.
13.3 Le théologien pont entre Dieu et l’histoire
Le regard que porte Bonaventure sur la relation de l’être humain à Dieu insiste sur la
responsabilité de tout homme, toute femme, engagé dans une quête de vérité. Le
théologien franciscain affirme qu’en s’assimilant au Christ, Fils du Père, l’être humain
s’assimile à Dieu. Bonaventure pointe ainsi un corps divin, ressuscité et absent, auquel
l’être humain est appelé à donner corps. Il affirme aussi que pour demeurer dans le
Père, il faut demeurer dans le Fils. Ainsi, l’être humain
— dans et par son histoire
— est
appelé à devenir fils, fille de Dieu. Pour Bonaventure, «l’homme est l’être créé comme
forme possible d’expression du Verbe, ce Verbe qui, en tant que Parole de Dieu, amène
toutes choses à l’expression lorsqu’il paraît lui-même sous forme de créature. »448 Par
son christocentrisme, la théologie de Bonaventure fait ainsi pont entre Dieu et
l’histoire
L’acte théologien de Bonaventure est aussi lui-même ancré dans un temps historique.
L’importance accordée par le théologien au rapport au temps s’illustre notamment par
les combats doctrinaux qu’il a menés de son époque. Nous en rappelons trois.
Bonaventure s’oppose d’abord à la conception selon laquelle il y aurait un intellect
commun à tous les êtres humains. Pour lui, les conséquences de cette hérésie sont
-Isa . . . . . .d abord moi-oies. Mais d un point de vue historique. pretendre a une intelligence
4-U
- - . .
-DItIC. .. u Revisiting the 1-ranciscan Doctrine ut Christ u. dans Ihco/ui.icu/ ,Stiid,cs, 61 (2()03 ). p. 23.
t.ACAN. Jacqcies. « La signil ication du phallus u. dans Ecriis 11 I Points-Essais, no. 211. Paris. Seuil.
197]. p. 1(19.
445 - , V -.
- V -(il RKEN, A., Lu dicu/ogic du I crbc’, Paris, Editions franciscaines. 970. p. 95.
PU’IAI .1 .AZ. E-X.. I’igiucs /ruJL-j.vcui,ics. dc Bomi’cniiu’e J)uns .u/, Paris, (cri. I 997, p. 12S,
]hid., p. 29.
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C unique cautionne les perspectives d’un ésotérisme intemporel et délégitime la médiation
de l’autre et du temps au profit d’une quête gnostique de savoir. à laquelle l’homme se
soumettrait en dévalciant l’histoire personnelle et univetselle du salut.
Bonaventure s’emploie aussi à combattre l’idée d’un monde éternel. Pour lui, cette
conception nie l’aspect créateur de Dieu. Ainsi, contrairement à Thomas d’Aquin. il
identifie création divine et commencement du monde dans le temps.4”
La troisième lutte doctrinale de saint Bonaventure oppose une conception antique de
l’influence des astres sur les humains. Pour le théologien franciscain, le déterminisme
qui accorde aux astres une parole définitive sur l’histoire de l’homme est incompatible
avec la foi chrétienne. Nous citons ici un extrait de son Traité sur les sept dons du Saint
Esprit: «Si l’homme est né sous telle constellation, il sera nécessairement un brigand,
un méchant, ou un homme bon. Voilà qui évacue le libre arbitre, le mérite et les
récompenses ; car si l’homme fait tout ce qu’il fait par nécessité, que vaudra la liberté du
jugement? »452
Dans ses deux premiers combats, Bonaventure lutte contre une tentative de nivellement
de l’histoire. Dans le troisiême, il défend une place ouverte que l’on voudrait clore.
Par son insistance scir le rapport au temps. Bonaventure reconnaît l’essentielle médiation
des relations, des événements et des choix qui s’enchaînent pour écrire une histoire, que
ce soit celle d’un individu, d’une collectivité ou de l’ensemble du monde créé.
Ibid.. p. I2.
32 Ibid., p. I 2.
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13.4 La quête de vérité
L’humain que décrit Bonaventure est mû par une dynamique de recherche, de lecture. Il
est engagé dans un déchiffrage453 dont le moteur est son goût de vérité. Le docteur
séraphique écrit «Il a perdu la rectitude mais non point l’aptitude à la rectitude, il a
perdu la disposition mais non le désir. S’il a perdu la similitude, il est pourtant demeuré
dans l’image. Ayant gardé le désir sans la disposition, il est devenu soucieux, agité dans
sa quête. Comme rien de créé ne peut compenser le bien perdu, qui est infini, il désire, il
cherche, sans jamais trouver le repos. S’éloignant de la rectitude, ‘il s’est immiscé dans
une infinité de questions’
Bonaventure illustre cette quête, notamment, en citant la première lettre à Timothée, où
Paul observe que les êtres humains « ...s’attachent à des fables et à des généalogies sans
fin.» (11m 1,4). Bonaventure sait bien que la structure familiale et,, l’inscription
généalogique constituent l’un des terrains de la recherche qui agite l’humain. Ce n’est
toutefois pas à cet étage que le docteur séraphique pointe l’entrée dans l’expérience de
Dieu.
Les places structurales sont clairement assignées dans le texte du commentaire
bonaventurien du deuxième Livre des Sentences de Pierre Lombard, appelé
Prooerniurn : celle de Dieu, celle de l’être humain, et celle des médiations du reste de la
création. L’homme théologien y est situé dans un milieu
— un mi-lieu historique que
Bonaventure nomme ici l’action455
— qui correspond pour l’humain à un écart il s’y
trouve en tension entre des ombres, vestiges et images à décrypter
— dans l’ensemble de
la création, incluant en lui-même et la lumière noétique issue du Verbe, qui se
En témoignent les textes de l’Ilinerurium et de l’Hexuemertm (M ÉNARD. A., Structures de lu /i chez
Suint Bonui’enture. Thèse de doctorat. Toulouse, Université Catholique de Eoulouse, 1972. p. 266.) En
outre, dans le Prooemiu,n ou prologue de son commentaire du Deuxième livre des Sentences de Pierre
Lombard, I3onaventure tient pour londamentale la quète d’absolu qui habite l’humain. Dans un texte de
moins de trois pages. il y répete onze fois cette courte phrase extraite du Siracide : u Dieu a l’ait l’homnie
dn)it, mais celui—ci s’est immiscé dans une inflnité de questions. » (Si 7,3f)).
I3ONAVEN’I’URI, : Liber ,recundus Senteniiuriuoi, Prooenuiiui fil, 3u-(mu/. ‘Fraduction dc A.
MLNARI). l.yon, tJniversité Catholique de l.yon, 1999, p. 3.
opL’rutio dans le tcxtc origi nul.
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O manifeste par et dans les créatures15 «Aussi Adam a-t-il donné un nom à toutes les
choses. Désir, lecture, nomination. Les éléments de la création sont ici des lieux et
causes du désir de l’humain qui, quant à lui, est convié à l’action. C’est donc au coeur de
la vie que se cherche Dieu, et non dans le ciel
13.5 Les questions disputées surie savoir chez le Christ
La question 1V des Questions disputées sur le savoir chez le Christ de saint Bonaventure
est reconnue comme étant «le texte majeur du Docteur Séraphique en domaine
épistémologique ». Alliant, comme on le faisait à l’époque, les registres théologique
et philosophique, Bonaventure aborde une thématique en vogue lorsqu’il s’engage à
étudier la question des connaissances chez le Christ. Rappelons que l’image du Christ
que véhiculent ses écrits est celle du vainqueur, triomphant qui «discerne toute vérité a
priori, ‘antérieurement’ à toute recherche et expérience, en vertu de son union et unité
avec le Verbe divin Pensée créatrice. »460
La question IV aborde toutefois le problème de la connaissance à partir de la perspective
de l’être humain qui, nous l’avons vu, se trouve dans sa situation médiane entre la chute
et la rectitude. La question se formule ainsi «Ce que nous connaissons avec certitude,
le connaissons-nous dans les raisons éternelles ? ». Bonaventure répond par ia négative.
Pour lui, ta connaissance suppose la contuition. Au sens strict de la théorie
bonaventurienne, le terme de contuition désigne toute connaissance médiate «c’est-à
W ÉBER, E., Saint Bonaventure : Questions disputées sur le savoir che: le Christ, Paris, O.E.1. L.,
1955. p. 211.
I3ONAVENTURE. Liber sccundu.v Sentenliariuni, Prouenijum /11, 3a-6aJ. ‘Fraduction de A.
MENARD. Lyon. Université Catholique de Lyon. 1999. p. 2.
NGUYEN VAN SI. A.. La théologie de l’imitation du Christ d’optés 50117! Bonaventure. Rorne.
ditiom Antonianum. I .i9 I, p. 70.
W LB ER. E.. Sonit l3ooaventtoe : Oue.vtions dtsputée.s sur le saroir clic: le (twist, Paris. O.E.I. L.
1955. p. l.
1hd.. p. 22.
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dire, [la] saisie intellectuelle de la présence de l’Être infini dans et pal- l’être fini.
Cela signifie, plus précisément. que la causalité bonaventurienne est prégnante de
participation : «dans tout vestige, l’intelligence est mobilisée par la présence latente de
la vérité de l’Être absolu. »462 Ainsi, la contuition, que Bonaventure associe à
l’intuition, suppose nécessairement une part d’indéterminé, et est à situer dans une
dynamique de relecture. Pour André Ménard, dont la recherche doctorale porte sur les
structures de la foi chez Bonaventure:
Il n’y a de vraie connaissance que lorsque tout objet de
connaissance est reconduit (resotutio, reductio) à son origine et à
sa cause absolument première. Ainsi au travers de la
connaissance du particulier, nous sommes capables de saisir la
présence de Dieu c’est cela la contuition. 1a connaissance
complète est donc à travers un objet quelconque la saisie intuitive
de la présence divine soutenant dans l’être à la fois le connu et le
connaissant, et donnant au sujet par simple contuition la
connaissance expérimentale de son rattachement à la source de
l’être. Dans cet acte de connaissance, l’être est compris comme
participation, vestige, image ou similitude.463
Notons que les termes de participation, vestige, image et similitude viennent ici
s’interposer comme un voile entre celui qui connaît et l’objet de sa connaissance. En
effet, c’est dans et par le sujet que s’atteint la connaissance visée par la question IV.
Aussi, la contuition ne supporte pas que la lumière divine soit vue en elle-même. Or, si
la contuition n’est pas l’intuition de l’Être infini en lui-même, elle est bien la
connaissance médiate, voilée, de l’infini par le fini. Dans sa réponse aux arguments de
la question IV, qui soutiennent la possibilité de l’accès direct de l’homme aux raisons
éternelles, Bonaventure prend clairement position
À l’objection “ce qui est connu [dans les raisons éternellesj. l’est
avec ou sans voile’; on répondra qu’ici bas, en raison de
l’obscurcissement de l’image divine, il n’y a pas de connaissance
dans les raisons éternelles, sans voile ni sans énitrne ten latin
uelumine et uenigma1e. Il ne faut toutefois pas en conclure que
notre connaissance ne serait ni certaine ni claire, puisque notre
esprit peut voir de manière claire et certaine, non pas toutetbis
‘ PRUN I ERES, L, « Contuition » dans Lexique Suint Bunucentute (J-G., I3OUGEROL, dir.), Paris,
lditions lranciscaines, I 96.t, p. 42.
362 Ibid.. p. 43.
» MINA RI), A., y,tiic,iue.v de lu fui die: Sui,it Bunui’en/utc’. I hèse de doctorat, lou buse, tiniversité
Catholique de Foubocise, I q72, p. 13.
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sans ces raisons, les principes créés, qui dune certaine manière
sont les moyens du connaître. Il n’y aurait, toutefois, pas rrand
inconvénient à dire qu’ici—bas. nous ne connaissons rien à fond.364
Bonaventure termine sa réponse â la question 1V en rappelant que l’être humain est
déchiré entre Ï ‘impossible à atteindre, et ce qui aiguise son appétit. Nous voyons ainsi
illustré le fait que pour Bonaventure, la foi est une ombre, et ce qui est à la portée de
l’être humain n’offre que des certitudes partielles. Aussi, pour lcii. it n’y a pas
d’humanité sans coïncidence de corps désirant inscrit dans une histoire, et de divinité
créatrice.
Cette incursion dans le corpus théologique bonaventurien nous permet de mettre au joui’
un certain nombre d’éléments qui pointent, chez le docteur séraphique, vers une
pet’spective sur la filiation humaine et divine qui est à comprendre non pas comme
émanation, fusion ou même imitation, mais plutôt à partir d’une dynamique d’ouverture.
Le propos de saint Bonaventure sur la filiation vise avant tout la relation de Dieu à son
Verbe, et ouvre ainsi la voie à une réflexion sur la filiation comme enjeu relationnel.
dans lequel l’être créé se distingue du répondant de son origine.
Aussi. à partir d’une lecture des relations trinitaires
— au sein même de Dieu
— par des
personnes différenciées, la systématisation théologique dont témoigne l’exempÏarisme
honaventurien préserve toujours le voile d’un écart structurel, entre Dieu et sa créature.
L’insistance sur cet écart est
— à notre avis
— signifiante de la place d’un sujet15, qui
entre en relation avec son créateur ou son géniteur, à titre d’être différencié, à part
entière. Ce théologien médiéval situe la problématique du devenir de l’être humain sur
le terrain d’une quête de vérité, en l’apport avec un Dieu qui appelle à vivre.
En résumé, pour Bonaventure, Jésus est chemin, vérité et vie pour tous les éléments de
la création, mais le terme de ce chemin demeure caché, inconnu. Si l’amour est la clef
BONAVENTURE, Ouaestiones disptitatue de scienliu Chi’isii, II Traduction A. MÉNARD. Lyon,
Université Catholique de Lyon. p’ 20.
FALQU E, E., Saint Bonavcntute et / entrée de Dieu en théologie. Paris, Vrin, 2000. p. 89. I 8$.
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de voûte de l’édifice bonaventurien4. cet amour ne connaît
— par définition
— ni
calendrier, ni frontières, et demeure toujours en—deçà ou act—delà du ressenti humain.
<f Bonaventure est convaincu que le premier principe de la vie morale [est] le rapport
avec le Verbe inspiré, notre modèle intérieur [...] norme première de la moralité de nos
actes. »467 Or. lorsque la doctrine chrétienne affirme qu’en s’assimilant au Verbe
inspiré, Fils du Père. l’être humain s’assimile à Dieu. elle affirme que l’être humain —
dans et par son histoire
— est engagé dans une identification à l’impossible. Il subsiste
toujours. en effet, un écart infranchissable, une discontinuité, entre le Nom qui est au-
dessus de tout nom (Ph 2,9) et la place de chaque être humain inscrit à la parole t c’est
« la distance entre le croyant et l’Autre, corrélative de la destruction d’une idole. » En
ce sens, engagé dans la dynamique d’exemplarisrne qtie décrit Bonaventure, le chrétien
« répond à l’envoi et à l’engendrement que nul ne peut signer. Car ta relation entre
le Père et le Fils n’est pas à comprendre à partir d’une logique d’émanation, mais plutôt
de différence.17°
Quelles sont les conséquences de cette systématisation théologique en ce qui concerne
les relations entre géniteurs et enfants ? Elle nous donne matière à un rapprochement
entre engendrement et procréation. Les deux ne relèvent pas uniquement du lieci de la
chair mais aussi de celui de la parole. Or, cette parole s’articule dans le manque,
l’indéterminé et la différence, et cela en rapport avec l’origine t c’est-à-dire en rapport
avec « le Père de qui toute paternité au ciel et sur la terre tire son nom. » (Ep 3,1 5).
Ainsi, en tout être humain
Le sujet est amené à parler sa singularité entendue comme l’effet de la
rencontre de la chair et du oyoç. Que Xoyoç réfère au Verbe éternel ou au
DELIO. I., o Revisiting the Franciscan Doctrine of Christ ». dans Theologicul Studies. 64 (2003). p. 22.
‘‘ NGUYEN VAN SI, A.. Lu théologie de / imitation dii Christ cl ‘après Scout Bonaveinure Bibliotheca
Pontificii Athenaei Antoniani, no. 33j. Roma, Edizioni Antonianum, 1991. p. 167.
°‘ SUBLON. R., La Lettre ott / ‘Esprit . une lecture p.s’vchundilvticjue de ici théologie. Paris, Cerf 1993, p.
53.
4,’) SUBLON. R.. Nicodème ou du témoignage. allocution présentée au colloque « La question du sujet
(théologie et ps’chanalyse) ». 8 décembre 2000. Faculté de Théologie Catholique. Université Marc Bloch.
Strasbourg Il. p. 9.
40 SU BLON, R., La Lettre ou / ‘Esprit tijie lecture psvchu;iulvflqtw de la théologie. Paris. CerI 1993, p.
46.
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langage humain n’a désormais pas d’importance car la notion de Révélation
ou d’incarnation signifie que le premier passe par le second et ne peut être
envisagé en lui-même qu’a partir des catégories humaines propres à
I’ Rom nie-Die u. 71
En Jésus comme en tout homme, en toute femme, la rencontre de la chair et de la parole
suppose « la discontinuité marquée par un Nom, et à laquelle renvoie l’Esprit. »472 Or,
nous l’avons vu, la systématisation théologique dont témoigne l’exernpÏarisme
bonaventurien préserve toujours le voile d’un écart structurel entre Dieu et l’être
humain, qui signifie la place du sujet:
Si une distance doit ainsi s’établir du Créateur à sa créature pour qu’il n’y soit
pas réduit, celle-ci passe [...J en quelque sorte, dans une juste lecture de Saint
Bonaventure, au sein même de Dieu [par une Trinité différenciée].
C’est au sein même de Dieu — Père, FiLs et Esprit — que passant par la croix du Christ,
l’être humain est appelé à une nouvelle naissance.
R., « Procréation et paternité n dans ln-cruiab/e .1n,uw, Paris, Cerf, 2000, p. 49.
ihid., p. 53.
I ALO Vi , i ai,i, Bu,1uie,1/urc e/ / e111rLe de l)ieu en theohgie, Paris. Vrzn. 20011. p. 9. I .
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CHAPITRE 14: FILIATION ET APPEL À LA VÉRITÉ
14.1 Métaphore et vérité de l’engendrement
Dans une communication à l’Association freudienne internationale, intitulée «...qui es
aux cieux ». Métaphore et vérité de Ï ‘engendrement », René Heyer commente
l’utilisation du terme ‘Père’, attribué au Dieu de la foi chrétienne, par rapport à la notion
de paternité généalogique ou biologique. Il démontre que la paternité telle que nous la
concevons en lien avec un cadre familial, notamment, ne peut être attribuable à la
paternité de Dieu
On reconnaîtra [...] que « père » comme mot appartenant au langage des
hommes, est une analogie qui, s’appliquant à Dieu, doit être dépassée. Mieux
que cela, elle doit être renversée dans son point d’appui on dira alors que
-
c’est le sens propre de Dieu père qui donne la signification de toute paternité
possible dans le ciel et sur la terre.474
La reconnaissance de la paternité de Dieu tient, nous l’avons vu, à une parole de
Révélation inscrite dans l’histoire de la tradition judéo-chrétienne: «Dieu est père pour
nous dans la mesure où il est Père en lui-même, Père du Fils avec l’Esprit. En ce
sens, la paternité de Dieu dépasse et englobe les nôtres. Aussi, dans la mesure où elle
touche chaque être humain, elle est invitation, pour tous, à entrer dans la dynamique
d’un devenir de Fils, de Filles, de Dieu.
Reprenant cette thématique, en lien avec la Parole de Dieu révélée, donc reçue par les
humains, le théologien protestant Karl Barth précise que les Écritures
— comme les
paroles d’une prédication prononcée par des humains ne sont pas à comprendre
comme « vérité générale »476, pré-fabriquée. Ces paroles ne deviennent véritablement
]tévétution divine que dans le cadre d’une dynamique qui les actualise en mettant l’être
Il EYER. R., qui e.s aux cieux » Maphure et vérité de / ‘engendrenient, Comm tin cation à
I’ Association Freudienne internationale, Paris. I 3—14 octobre 2001
, p. 3.37S lhid., p. 4.
47(’ Ibid.. p. 4.
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humain en marche de devenir: elles « doivent toujours à nouveau devenir Parole de
Dieu pour l’être vraiment. Ainsi, au plus intime de son expérience, l’être humain
se trouve engagé dans une expérience de Trinité qui le meut. II se trouve alors appelé à
la vie, par le Dieu Père qui l’appelle à une nouvelle naissance
La volonté du Père céleste pour les hommes, telle qu’elle nous est connue en
Jésus et par Jésus, loin d’être une bienveillante approbation et sauvegarde de
l’existence humaine, s’impose comme une radicale mise en question et même
une assomption de cette existence.”78
Pour Heyer. la conséquence de la révélation de la paternité de Dieu est l’entrée dans une
nouvelle dynamique de vie : celle d’enfants de Dieu. que nous sommes appelés à
devenir. Aussi, la reconnaissance que la métaphore paternelle en théologie « retire toute
adéquation à la désignation de père’ pour le Père céleste suppose l’entrée dans une
nouvelle logique de rapports aux membres de la structure familiale
...du mênie coup apparaît l’idée que la structure familiale, inégalitaire, où
dominent les liens du sang, doit être dépassée. Telle est l’argumentation que
Paul soutient pour finir « Ce ne sont pas les enfants de la chair qui sont
enfants de Dieu, seuls comptent comme postérité les enfants de la promesse.
(Rm 9,$)480
Heyer cite ensuite Thomas d’Aquin qui, à l’instar de saint Bonaventure. affirme qu’il
appartient au fils d’être Fils
il n’y a pas de filiation de nature à celle-là « n’est attribué le nom de ‘fils’
que dans la mesure où elle reçoit par participation la ressemblance du Fils. »
(Saint Thornas d’Aquin, Somme théologique, la, Q. 33, a. 3, sol. 1). Le
raisonnement est celui de la perfection « l’animal en qui se réalise toute
l’essence du lion, c’est lui qu’on nomme lion au sens propre ensuite, par
dérivation, on donnera ce nom à l’homme en qui on retrouve quelque chose
du lion, son audace ou sa force, par exemple on l’appelle un lion par
métaphore. Or [...J la raison formelle de paternité et de filiation se trouve
parfaite en Dieu le Père et en Dieu le Fils, puisque le Père et le Fils ont une
seule et même nature et gloire. » (Thomas d’Aquin, Somme théologique, la,
Q. 33. a. 3, rép.)48’
BARTH, K., Dogmatique!. 1**, trad. fr. Genève, Labor et fides. 1953. p. 10. Cité dans : HEYER, R..
(t qui es aux cieux ». Métaphom’e et vérité de l’engendrement, Communication à l’Association
freudienne internationale. Paris, 13-14 octobre 2001, p. 4.
‘ Ibid.. p. 4.
17”lbid.. p4.
Ibid.. p. 4.
‘ Ibid.. P 5.
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Selon une telle perspective, les schèmes familiaux éclatent, et l’espace familial se trouve
resitué sur le fond de scène d’une référence plus large qtli l’englobe et le structure.
l1eyer précise que dans la logique thomiste. les rapports du Père et du Fils
— c’est-a-dire
de Dieu à son Verbe — supposent la procession du Saint Esprit. Évocation de l’amour
entre Père et Fils, la procession du Saint Esprit — pour saint Thomas « n’a pas de nom
propre et spécifique ».482 Or, ce Sans-Nom-Propre rappelle « ... ce qui. à côté du lignage
inscriptible du père. ne cesse de traverser la transmission des générations, sans qu’on
puisse en donner d’évaluation le désir, le sentiment, l’amour
Revenons un instant à la situation de Tobit. Nous avons vu que le premier chapitre du
texte biblique situe Tohit et Tobias sur le fond de scène d’une généalogie familiale
trouble, parce qu’imparfaite, et marquée — pour Tobit — de l’absence du père rée!. Or, le
développement dramatique du livre
— par l’entremise de l’entrée en scène
d’Azarias/Raphaèl. présence divine voilée — fait éclater le cadre généalogique et
familial, et pointe le chemin d’un désir et d’un amour qui dépassent les aléas d’une
situation atypique.
Si nous reprenons l’analogie précédenmient évoquée entre la Trinité chrétienne et les
relations père-fils-ange du roman de Tobit, il est intéressant de noter qu’Azarias/Raphal
— celui dont le nom est illusion, ou duperie — est en fait celui qui permet au fils Tohias
d’énoncer son altérité484, et de naître au désir. au sentiment, à l’amour185.
452 THOMÂS D’AQUIN, Somme théologique, la. Q. 27, a. 4. soI. 3 puis encore Q. 33, a. 4. soI. 5.
° H EYER. R.. ... qui es UtLÏ C1CZLY ». Métaphore et vérité de I ‘engendrement, Communication à
l’Association freudienne internationale, Paris. 13-14 octobre 2001, p. 6.
ST—ARNAUD. G—R.. Trinité, appropriation, trans/ittération. Thèse de doctorat nouveati régime en
théologie catholique, Université des Sciences Humaines de Strasbourg, mai 995, p. 414.
l55 l-IEYER, R.. t qui es aux cieux ». Métaphore et vérité de / ‘engendrement. Communication à
l’Association freudienne internationale, Paris, 13-14 octobre 2001, p. 6.
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14.2 Appelés à devenir fils dans l’Esprit
Heyer précise que les conséquences sont lourdes pour celui qui refLise les positions du
docétisme, selon lequel le Christ n’aurait pris qu’une apparence OEhtimanité. ou les
monophysismes qui confèrent la supériorité, dans le Christ, à la divinité sur l’humanité.
Assumer pleinement la foi au Christ vrai homme et vrai Dieu, c’est reconnaître que la
chair est engagée dans la structure d’une « ressemblance » possible au Fils et d’une
nouvelle naissance qui est d’un autre ordre que ceux de la génération et de la
corruption elle fait bord à l’impossible de la mort.4
Pour Heyer. cette nouvelle naissance suppose l’entrée dans la logique trinitaire, dans la
mise en circulation des places dont une préserve toujours l’écart du manque.
Ainsi, l’entrée dans la place de Fils ne peut se comprendre que pal’ rapport à ce qui est
excès dans les transmissions entre générations. « sans qu’on puisse en donner
d’évaluation le désir, le sentiment, l’amour... Du coup. la paternité s’en trouve
allégée et resituée sur le fond de scène d’un dynamisme qui appelle et met en marche.
Le Verbe s’est fait chair, pour que dans sa chair l’être humain se fasse Verbe, à la suite
du fils. La reconnaissance de Fils. de Fille, pal’ le Père, dans l’Esprit, est à faire pour
tout être humain qui le souhaite.
Heyer pose la question t « La vérité t est-elle donnée ou est-elle à faire? Naissons
..94X9 ‘
.nous de la vente ou nalssons-nous pour la vente . » Saint Augustin et saInt
Bonaventure y répondent, lorsqu’ils affirment que l’humain est (‘apax Dci. L’humain
est capable de Dieu, mais cette vérité qui le dépasse est toujours devant lui. Comme le
Ibid.. p. 6.
Ibid.. p. 6.
Ibid.. p. 6.
‘ Ibid.. p. I.
I 95
dit Pens&e. un personnage de Claudel t « Limportant «est pas de qui nous sommes nés.
4C)()
iirnis pour qui. »
CLAUDEL, P., Le Père humilié (1916) I. Paris, Gallimard, 1945, p. 19. Cité dans : HEYER, R.,
«
... qui es aux cieux ». Aléiaphore et vérité de / ‘engendrement. Communication è IAssociation
Freudienne internationale. Paris. 13-14 octobre 2001, p. I.
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Tableau IX — Perspective théologique sur la filiation humaine et divine
«En ce qui concerne notre position d’enfants dun Dieu Père, l’analogie avec
la filiation (ce que Pierre Legendre appelle le principe généalogique’ de toute
société humaine) est à la fois inexacte — Dieu n’a jamais été enfant avant d’être
Père — et décisive à côté du Fils, l’Unique, ‘engendré non pas créé’ de toute
éternité, la ‘multitude de frères’ que sont les hommes appelés à la vie de Dieu
fait une expérience de filiation dans l’Esprit selon saint Paul, c’est l’Esprit-
Saint qui nous donne de dire «Abba, Père» (Rm 8,15), à la suite de Jésus et
qui crie ou murmure ainsi en nous qui ne saurions pas prier ainsi par nous
mêmes. »
1. BOURDIN, D. et J-L. SOULETIE, Dieu le Père [Tout simplement, no. 25], Paris, Éditions de FAtelier. 1999, p.
41.
Ircudienne internationale, Paris, 13—14 octohre 20f)!, p. 1.
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14.3 Filiation et inédit de la logique trinitaire
Pour être un il faut être deux,
nais quand on est deux, on est tout de suite trois. »4E
Inscrites dans une dynamique trinitaire, la paternité de Dieu et la filiation qui en découle
contredisent fondamentalement les logiques du pouvoir en tant qu’elles sont marquées
par la domination et la violence. Dans son article Violence et retour au même. Les
résistances du trinitaire, Anne Fortin s’appuie sur des éléments de la théorie
psychanalytique lacanienne, de sémiotique structurale et de théologie patristique, pour
illustrer la dynamique du mouvement trinitaire. Ici, la Trinité est abordée «en tant
qu’instance de la relation intersubjective, en l’humain, image de Dieu. »492 En ce sens,
le propos de Fortin s’inscrit bien dans notre parcours qui s’intéresse aux mécanismes
structuraux de la filiation humaine et divine.
Partant du postulat que «la violence, dans sa racine intersubjective, en tant que Mal
radical, est la réduction de l’autre au Même, c’est à dire la captation de l’autre sous la
logique du Même Fortin décrit la structure du mal comme étant fondamentalement
«binaire» et interroge «le ternaire comme structure du salut, pour ensuite explorer la
résistance du trinitaire au pouvoir hégémonique du binaire.
Comme l’avait fait Heyer en posant la question d’une vérité donnée ou à friire, Fortin
définit l’humain à partir de son ancrage dans un o processus événementiel de vérité»
Ce processus situe d’emblée l’humain dans un ,nouvenent, une dynamique, et
non dans une fixité de contenus permanents. Ce ,nuui’einent sera celui de la
Jidélité au saisissement et au déplacement en soi d’un processus événementiel
de vérité. L’humain sera ainsi défini comme sujet de vérité en tant qu’il
choisit de prendre part au processus de vérité par lequel il est saisi.1
° DUFOUR, D-R., «Les mystéres de la Trinité u, Paris, Gallimard, 1990. p. 58.
fORTIN, A., l’iulence et rettmr au même. Le.s résistances du trinitaire, allocution au 39e congrês de
la Société canadienne de théologie, 26 octobre 2002, û paraître, p. I.
1R fhid., p. I.
5,4 Ibid., p. 2.
5° Ihid., P. 2.
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Q En lien avec l’exigence pour un sujet de s’engaver dans une dynamique de vérité. Fortin
se réfère à Badiou:
On appelle « sujet » le support d’une fidélité, le support d’un processus de
vérité. Le sujet ne pré-existe pas au processus. Il est absolument inexistant
dans la situation avant l’événement. Le processus de vérité induit un sujet.491’
Pour Fortin, cette définition du sujet suppose que l’événement ouvre à un choix délibéré.
et que par une « logique de l’excès », le sujet s’engage dans un processus «où
l’événement fait advenir ‘autre chose’ dans la situation, celle-ci devenant, par
l’événement, ouverture. La logique de l’excès est ici de l’ordre du surplus (une
vérité qui dépasse le sujet) qui appelle un engagement, et se loge à l’enseigne du
« trois »
• le processus événementiel de la vérité;
• la fidélité du sujet au saisissement par le processus de vérité;
• l’advenir du sujet de vérité dans sa fidélité au processus événementiel de vérité ;
Pour Fortin, « ce qui distingue principalement la perspective ternaire de la perspective
binaire, c’est le mouvement qui mène d’une étape à l’autre — le dynamisme qu’on
pourrait nommer ‘amour’ — et qui empêche de définir le sujet dans la fixité de principes
définis abstraitement. Ce mouvement « n’est pas celui des Idées dans un ciel
platonicien ou cartésien ce sera le mouvement d’un sijet de vérité dans son acte
d’interlocution, dans son acte de parole. expression même de la vie qui l’habite, dont il
devient un témoin. »°
BADIOU, A., L ‘éthique : essai sur la conscience du 100/. Paris, Hatier. 1993. p. 39. Cité dans
FORTIN. A., I ‘iolence et retour au nme. Les résis/cuices dii trinitaire, allocution au 39e congrès de la
Société canadienne de théologie, 26 octobre 2002, à paraître. p. 2.
4)7 FORFI N, A., I ‘iolence et retour au méme. Les résistances dii trinitaire, allocution au 39e congrès de
la Société canadienne de théologie. 26 octobre 2002, Paraître, p. 2.
Ibid.. p. 3.
Ibid.. p. 3.
Ibid.. p. 3.
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Ainsi, le dynamisme par lequel advient le sujet de vérité suppose une dépossession. un
lâcher-prise, par rapport à ce qui est su. attendu et possédé. Le déplacement exige que
s’insère une brèche, afin de laisser surgir de l’inédit
Le sujet devient le lieu de la disjonction de ses savoirs et de sa saisie du
monde. Il est alors comme interloqué dans une suspension du sens où ce qui
était jusqu’alors «évident» se brouille, se transforme. Mais il lui faut tenir
dans l’incertitude, de façon à laisser venir et recevoir, au coeur de la précarité,
un autre sens que celui qu’ il croyait détenir. Tenir dans / ‘incertitude devient
alors une position éthique, que l’on pourrait appeler « responsabilité >. Le
«je » ne comprend rien, mais tient bon dans la réception d’un autre sens. Le
« je » continue de parler sans être assuré de ses fondements, mais la parole
échangée est une position éthique devant l’autre. Au coeur du brouillage entre
les mots et les choses, une autre position dans la parole est donnée parler
sans croire savoir, en sachant que l’on ne peut que croire.501
La position éthique à laquelle se réfère Fortin, inspirée par Badiou, nous paraît pouvoir
éclairer notre lecture du livre de Tobit, en lien notamment avec les remises en question
qui succèdent au déclin mélancolique du personnage principal du récit. Après
l’événement de sa cécité, aux prises avec l’effondrement apparent de ses repères, Tobit
doit tenir dans l’incertitude. S’il croit toujours, c’est maintenant sans pouvoir prétendre
savoir où le conduira sa foi. Il ne peut désormais plus s’enfermer dans sa certitude et ne
se suffit plus à lui-même.
La position du sujet de vérité suppose une ouverture à l’autre:
Cette position dans la parole engendrera un ‘parler autrement’, à partir d’un
autre lieu où la rencontre de l’autre ne peut plus être évitée. La parole
débrayée se transformera en parole ré-emh’ayée, parole au-delà des savoirs
qui masquent, parole donnée pour ce qu’elle est, c’est-à-dire parole donnée à
l’autre pour créer une relation. C’est une parole autre qui ne peut plus que
témoigner du processus de vérité en tant que moteur de l’advenir du sujet.°2
La logique de l’excès dont il est ici question se réfère â l’excès qui naît de la position dci
sujet imbriqué dans un processus de vérité, trinitaire, qui l’excède, le dépasse. Dans les
termes de la psychanalyse lacanienne, il s’agit de « ne pas céder sur son désir (Jacques
Ibid., p. 3.
02 Ibid., p. 3.
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Lacan) ; ne pas céder sur le saisissement â un processus de vérité qui nous excède ; ne
pas céder sur sa propre saisie par un processus de vérité.»°3
Pour fortin, la violence consiste à se fermer à cette logique de l’excès rendue possible
par le processus trinitaire de vérité, en se réfugiant dans une logique binaire. À la
manière des raisonnements informatiques, la logique du binaire exige qu’on choisisse
l’uH ou l’autre. Enferné dans cette logique, l’humain est confronté à l’autre qui est
vainqueur ou perdant: «il ne peut y avoir qu’un vainqueur, soit le Même ou l’autre,
mais jamais le Même et l’autre ».°‘ fortin identifie ici trois manifestations de la
violence qui consiste en la réduction au même
1. Lorsque l’événement se réduit à la situation définie comme le tout: il s’agit de faire
croire qu’un événement est le plein saturé, sans ouverture possible sur l’agir
ablation du mouvement, violence de l’arrachement du principe même du
mouvement, mutilation du vivant dans son mouvement;
2. Dans le cas d’une déchéance de la fidélité, c’est-à-dire lorsque le sujet se détourne de
la convocation au dépassement : survient alors le désespoir, la dé-faite du sujet.
Clore l’événement dé-tourne ainsi le sujet de son mouvement de fidélité il s’agit
d’une «chute» en dehors du mouvement: le sujet tombe, isolé dans la fixité de
la résignation (Cf. KIERKEGAARD, dans son traité du désespoir);
3. Le troisième cas est celui de lidentification de la vérité à une puissance totalitaire
faire croire à l’identité entre les mols et les choses, détruire louverture du langage
qcli est médiation infinie de la signification il s’agit d’une soustraction du
mouvement dans la fusion des mots et des choses.°
HADIOU, A., L ‘etilique : essai sur la conscience du niai, Paris. Haticr, 1993. P. 43. Cité dans
FORIIN, A., I iolence et retour au meme. Les resiOancev dut Irinitaire, al locution au 39e congrès de la
Société canadienne de théologie, 26 octobre 2002, à paraître, p. 3.
Ibid.. p. 4.
SOS Ibid.. p. 4.
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Dans chaccin de ces cas. il y a prétention à tout dire. tocit comprendre. tout saisir, tout
voir... La réduction au nu1me prétend suppléer à ce qui dépasse et fonde toute quête de
vérité
Ainsi, la logique du binaire écrase l’excès, prétend maîtriser la situation,
cherche à l’insérer dans un ordre de pouvoir de causalité, veut en dire le sens
sans reste c’est un totalitarisme qui réduit l’a /Autre au Même. Par
conséquent, il ne suffit pas de mentionner « l’Autre » pour sortir d’une
logique du Même il faut al 1er jusqu’à déconstruire le type de rapport entre le
Même et l’Autre et aller jusqu’à proposer les conditions de possibilité d’une
logique de l’excès.506
14.3.1 Le regard: con-fiance versus violence
Dans le récit de Tobit, le personnage principal du récit raconte son récit à la première
personne jusqu’en Tb 3,7. À ce point précis du récit, le lecteur du livre biblique prend
connaissance du drame d’un autre personnage que Tobit: c’est-à-dire Sarra, la jeune
vierge dont les sept maris sont morts le soir des noces. En Tb 3,16, un narrateur autre
précise que la prière de Tobit et de Sarra a été entendue par Dieu : «À ce moment
même, la prière des deux fut entendue devant la gloire de Dieu; et Rapha1 fut envoyé
pouf’ les guérir tous deux» (lb 3,16-17a).
Le regard que porte Tobit sur lui-même dans la première partie du récit (jusqu’en Tb
3,7) est celui d’un homme qui prétend savoir, qui croit tout voir, tout nommer, tout dire,
et qui formule son malheur à la première personne. Jusqu’à sa prière de Tb 3,2-6, le
vieil homme est fermé sur lui-même. La seule image qui est donnée à voir, est celle qui
émane de son regard. lobit parle de Dieu dans les premières pages dci roman biblique.
mais son propos est plein. Arrive ensuite, en Tb 3,16, la parole d’un narrateur
omniscient, qui signale un changement de perspective. Or, pour Fortin, le regard est
prisonnier de lui-même lorsqu’il se limite à la perspective de celui qui parle
I C’est-à-dire le regard qui réduit l’horizon à sa capture par le binaire. Dans
ce reç.urd, l’enjeu de pouvoir consiste à être empêché de se ‘a!r agir. dc se
lhid.. p. 4.
2t)2
i’oit parler : c’est être enfermé dans l’immédiateté du geste qui veut avoir
raison de l’autre vouloir ramener l’autre à soi. à sa raison nier l’excès de
l’autre : réduire l’événement à la situation présente. ici et maintenant figer le
langage dans une définition figée des choses.°7
À deux reprises, Tobit, enfermé dans son regard, est invité à la con-fiance508 comme
voie de guérison: 1) En Tb 5,lOb, l’ange Raphal qui se présente sous le couvert du
guide Azarias invite l’homme aveugle à la con-fiance ; 2) Juste avant la guérison du
vieil homme, en Tb 11.11, c’est son fils Tobias qui l’invite à la con-fiance. Dans ce
contexte. l’appel à la con-fiance est invitation à s’ouvrir à un à-venir, à détourner le
regard de soi pour faire place à un autre qui déstabilise, parle, surprend. Dans une telle
perspective, la vérité n’est plus possédée, circonscrite et statique. Elle est devant soi, et
se donne à vivre, comme un appel. N’est-ce pas là, assurément, une leçon offerte au
lecteur contemporain du roman de Tobit509?
14.3.2 Le Cogito cartésien
Pour illustrer en quoi consiste le regard qui réduit l’horizon à sa capture par le binaire,
Fortin donne l’exemple du Cogito cartésien : <(concentration de la pensée sur le
sentiment d’existence refermé sur soi. L’aveuglement inhérent au Cogito de
Descartes tient au fait qu’il est a-dynamique, Son mouvement est linéaire et mène à une
impasse
C’est un Cogito de miroir, fasciné par l’effet du reflet sur lui-même. Il est
devenu aveugle aux conditions qui ont rendu possible sa maîtrise, ces
conditions étant l’ancrage du savoir dans le corps. Le « dualisme » cartésien
° Ihid.. p. 5.
Du latin c’on-fldere : avec foi.
‘ Relatif aux morales véhiculées par le récit de Iobit. il est intéressant de noter le propos de Benjamin
Jacohi. Celui-ci affirme que « .. la morale de la fable ne se lit pas non plus directement, [.1 la
signification du récit ne se trouve pas totalement dans le commentaire livré par le sujet sur l’histoire qu’il
iious raconte. Ces propos sont un point de départ pour construire un sens, une valeur à l’expérience que le
sujet a voulu rapporter. » JACOBI. B.. Séminaire de recherche, Lu 131b/e et des p.st’chuna/vstes. Le livre
de Tobiu, l.aboratoire de Recherche en Psychopathologie Clinique. Université de Provence, 22 mars 2003.
p. 5.
I()Rll N, A., J ‘iolcnce et retoti, ou nème. Le.s rési.tu,iees clii Irutiluire, al locution au 39e congrès de
la Société canadienne de théologie. 26 octobre 2002. à paraître. p. 5.
2t)3
qui sépare la pensée du corps tourne le Cogito vers l’exercice spéculatif.
jouissant de sa maîtrise sans savoir d’où il la tient.
Limiter son raisonnement au moi qui pense. établir «toute connaissance à partir du
binôme je-lu c’est clore le savoir sur soi-même et faire croire à la fusion des mots et
des choses
[c’est prétendre que] ce que l’on dit des choses est le tout de la chose. La
vérité est une ?uissance totale, explicative, descriptive, et nie toute dimension
existentielle.51
fortin souligne que le Cogito cartésien est l’homme fait Dieu t «Lorsqu’il se pose dans
le ‘je pense, donc, je suis’, il se forge lui-même sa propre origine de tout savoir et de
toute existence. Je pense donc je suis l’origine. [ »514 La logique cartésienne ne tient
pas compte du support du langage. Celui-ci n’est pour lui qu’un instrument pour
exprimer la pensée
Et pourtant, depuis Wittgenstein, le questionnement du savoir lui-même s’est
déplacé : si je pense, d’où me viennent les mots qui constituent cette pensée ?
Je ne pense jamais seul, je pense parce que le langage m’est donné. C’est ce
que l’on a appelé la critique du solij,sisme méthodologique, qui fait voler en
éclats la prétention cartésienne de penser sans prendre en considération
l’antériorité du langage à toute pensée. [...] La pensée [...] [est pourtant]
redevable de son rapport au monde, comme Husserl et Heidegger le
montreront. Pour eux, le langage précède toujours-dejà l’être-au-monde : ce
retournement copernicien a profondément modifié la perspective des
anthropologies contemporaines qui en prendront acte.5 b
La logique cartésienne n’aménage aucune place pour l’amour. Sa logique binaire en est
une de domination, de toute-puissance, et de négation de tout ce qui peut lui échapper:
tout est sous le contrôle d’une pensée qui se croit libre de toute
contingence. Le lien à l’autre, être saisi par l’excès de l’autre, se donner dans
son propre dessaisissement pour l’autre, la faiblesse d’aimer, la faiblesse
d’espérer, la faiblesse de croire, n’ont pas de place dans la domination sur le
monde, autrui et soi. Nous sommes dans un monde où ce Cogito se croit tout-
puissant, un monde où celui qui résiste à sa puissance est détruit.’6
lhid., p. 5
I2 lhid., P .
° Ibid., p. 6.
SI_l
-
Ibid., p. 6.
lhid., P -
Ihicl., p. 6-7.
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14.3.3 Passage du binaire au trinitaire
Pour illustrer ce que peut représenter le passage de la violence dune logique binaire au
dynamisme de la Logique trinitaire, Fortin se réfère à Augustin «Hippone qui, au
quatrième siècle, a confronté le manichéisme517 et le christianisme trinitaire. Par une
prise de parole qui « n’est pas un mono-Ïogue, une auto-biographie, un soliloque »518
les Confessions d’Augustin apparaissent pour Fortin comme témoignant d’un «parler
autrement ».519 Sortant du dualisme, elles «sont au contraire une prise de parole qui
laisse circuler le ternaire, dans la construction de la relation à l’autre par la médiation du
Nom de l’Autre. Augustin ne parle ni en ‘je’, ni en ‘je-tu’, mais toujours en ‘je-tu-il’,
alors que le frère est pris à témoin de sa relation à Dieu et Dieu toujours témoin de sa
relation à son frère. »520
Le propos de Fortin rejoint ici celui d’Heyer. La théologienne québécoise précise que
l’acte de parole ternaire d’Augustin «se module sur le Nom de l’Autre en lequel la
Trinité inscrit son dynamisme. »521 C’est au sein même de son expérience, au plus
intime de lui-même, qu’Augustin trouve la Trinité, et «elle se révèle en tant que forme
qui le meut. »522 Cette logique trinitaire se révèle comme ce qu’Augustin ne voyait pas,
niais qui fondait son expérience.523 Cette configuration trinitaire était à sa disposition
immédiate, il y était intimement imbriqué, niais elle lui échappait. fortin cite ici à
témoin cet extrait des Confessions
Où donc alors étais-tu pour moi ? Oh, si loin ! [...j
S17 Le manichéisme est la religion de Manês, fondée sur un gnosticisme dualiste. La manichéisme fut une
religion missionnaire rivale du christianisme jusqu’au Moyen Age. Son influence se fait sentir chez les
bogomiles et les cathares. Se dit auourdÏiui de toute doctrine fondée, comme celle de Mariés, sur la
coexistence des deLix Principes opposés du bien et du niai.
FORTIN. A.. J io/ence et retour un même. Le.v résistu,iee du triniluire. allocution au 39e congrès de
la Société canadienne de théologie. 26 octobre 2002, à paraitre. p. 7.
lhid., p. 7.
‘ Ihid., p. 7.
‘ ibid., p. 7.
Ibid., p. 7.
DUI’OU R. 1)-R.. I.e.v ,nr.vtères de Ici trinité, Paris. Gailimard, I 990, p. 22t)ss.
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Tu étais. et au-dedans du plus profond et au-dessus du plus haut de
mon être. (Confessions, IIi, 7)
Vous étiez au-dedans de moi, et moi, j’étais en dehors de moi.
(ConJssions, X, 27)
Le regard porté par Augustin sur sa propre constitution révèle que « l’oeil permet de voir.
mais ne permet pas de voir cela même qui fait voir. »24
Pour Fortin, il y a, dans L’expérience augustinienne, l’explicitation d’une structure
anthropologique trinitaire
La Trinité n’est pas un « concept » chez Augustin. Elle est plutôt son mode
de relation à l’autre au nom de l’Autre: être trois dans la parole donnée à
l’autre, Il s’agit donc d’une structure anthropologique. La Trinité se dit dans
le langage : « Lorsque tu vois l’amour, tu vois la Trinité» (Augustin) ; et
« Rien n’est sans langage» (1 Co 14,10). La Trinité se donne
immédiatement, elle est disponible sous la langue naturelle : elle est
infralangage, structuration du langage dans le don de sa parole : je-tu-il.525
C’est à la figure du stjet d’énonciation que renvoie le témoignage augustinien. Celui-ci
permet le mouvement. «On peut reconnaître ici la fidélité que nous avons évoquée dès
le début de notre réflexion. Cette case vide ne peut être totalement pensée — vue — parce
que c’est avec cela que nous sommes, nous pensons, nous parlons. Cette case vide [...)
est précisément révélée dans la logique trinitaire. »526 Augustin tient compte de l’Autre,
de ce que la sémiotique structurale désigne du terme de case vide. Il affirme que là où
l’on voit l’amour, l’on voit la Trinité « parce qu’il y a celui qui aime. l’aimé et l’amour;
de même, là oùje parle, il y a la trinité : il y a leje qui parle, il y a le lit qui écoute et il
y a la parole (le il). »527
À partir du raisonnement de Fortin, on comprend que parler en vérité suppose que l’on
soit trois
FORtIN. A., I fl)/CI]L& et ,e(oiit au même. Les tésisIuflceS dit ItillitUite. allocution au 39e congrès de
aSociété canadennc de théologie, 26 octobre 2002, à paraïtre, p. 7.
lhid., p. 8.
lhid., p. 8-9.
lhid., P. .
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Le sujet de vérité est corps social, trois, constitué par le langage tenu dans le
corps de l’autre qui renvoie au Corps du Christ, incarné, crucifié et ressuscité.
La Croix apparaît ainsi comme la conséquence matérielle de la logique
binaire, et la gloire de la Résurrection fait triompher le mouvement ternaire.
trinitaire. L’image de la Trinité en l’homme fait que quand il parle. il est
trois « Là où tu vois l’amour, tu vois la Trinité » là où l’htjmain parle, on
voit la Trin ité.’
Deux éléments précis du roman de Tobit peuvent ici servir d’exemples ou d’illustrations
des deux approches contrastées que décrit Fortin: celle d’une logique binaire, et l’autre
trinitaire.
1) D’abord, à la fin du deuxième chapitre du livre biblique, l’aveugle Tobit demande à
sa femme d’expliquer la provenance d’un chevreau qu’elle a rapporté à la maison.
Elle lui répond: «C’est un cadeau qu’on m’a donné en plus du salaire» (Tb 2, 14a),
mais son mari ne la croit pas : « . . .je ne la crus pas, je lui dis de le rapporter aux
maîtres etje rougis devant elle. » (lb 2, 14h).
Même aveugle, Tobit croit encore tout voir, tout savoir. Il est prisonnier d’une
logique binaire. La parole de l’autre (en l’occurrence sa femme), ne le fait pas
fléchir car il est sûr d’avoir raison. Il s’identifie au camp du bien, de la vérité, et
relègue l’autre à celui du mal, du mensonge. Instruit par sa vision partielle des faits,
il réduit l’événement à ce qu’il en sait: le couple n’a pas déboursé d’argent, et voilà
qu’un chevreau est apporté à la maison. Sa femme l’a sûrement volé. Le
raisonnement du vieil homme ne tient compte de personne d’autre que tui-même et
s’appuie sur sa perspective limitée des choses. Son point de vue est éminemment
partiel, mais Tobit y est enfermé. Or, cet événement anecdotique sert de point
charnière du récit. Au verset suivant l’épisode du chevreau, l’homme Tobit se remet
en question : « Affligé dans l’âme et gémissant. je pleurai et je commençai à prier
avec des gémissements, » (Th 3,1)
lhid.. p. .
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2) Or. la possibilité de dépasser l’aporie que constitue une perspective binaire est
illustrée, dans ce récit, par la figure de l’ange Raphal. qui se présente sous le
couvert du guide-ami Azarias. Au cours de son voyage en compagnie de Tobias,
Azarias pointe la voie de l’amour entre Tobias et Sa;Ta. délivre la jeune Saira du
démon qui la tourmente, et instruit le fils Tobias afin qu’il guérisse ta cécité de son
père.
Il nous paraît important de préciser ici que par rapport à l’ensemble du corpus de
l’Ancien Testament, un texte comme celui du roman de Tobit s’inscrit à titre de jalon
signifiant vers une reconnaissance du Dieu unique du monothéisme, mais à partir
d’un « renversement de la lecture habituelle de la genèse de la Trinité. »529
Ainsi, à partir de la structure narrative d’un texte comme celui de Tobit est signifiée
la place de la logique trinitaire dans l’expérience de foi monothéiste. fortin note que
«la Trinité qui était immanente au récit dans le savoir narratif imprégnant la vie
quotidienne, est devenue transcendante dans le monothéisme: on l’a extirpée de sa
matrice. »530 Dans cette perspective, il est intéressant de noter que la dernière parole
prononcée par l’ange Raphal, avant sa montée au ciel, est une invitation à
reconnaître le Dieu qui fonde toute parole, et à raconter sa propre histoire: « Et
maintenant, bénissez le Seigneur sur terre et rendez grâces à Dieu; voici que je
m’élève vers celui qui m’a envoyé. Écrivez tout ce qui vous est arrivé. » (Tb 12,20)
Ainsi, en lien avec les pistes qu’ouvre la réflexion de Fortin, l’ange Raphal du récit
de Tobit peut servir aujourd’hui de rappel de l’essentiel aménagement de la
troisième place de la structure trinitaire. C’est lui qui conduit les personnages du
roman sur les chemins de la guérison et qui les incite à l’écritcire. Il leur demande
«écrire la place qu’il a occupée dans le récit. Cette écriture sera celle du passage du
binaire au trinitaire, et elle aménagera une place qui reste vide, celle de l’excès de
l’amour, qui appelle un mouvement de vérité. L’instruction dc l’ange invite i une
Ihid., p. 10.
‘ Ibid.. p. I f).
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reconnaissance explicite t « La place vide chère à la sémiotique structurale, sois ici
la quatrième place — n’existe que si on Ï écrit — ce qui relève, en l’espèce. de la
responsabilité du théologien. »‘
Au point de départ, l’acte théologique se constitue par la lecture des Écritures. Mais
cette lecture, par laquelle advient un sujet théologien, ne peut elle-même se résoudre
que dans une écriture par laquelle ce sujet fait trace, à son tour, de son expérience.
L’acte théologique est traversé des textes et de la production d’un sens. « La
théologie suppose que le lecteur-écrivain se situe dans l’axe de l’Autre, c’est-à-dire
dans un rapport au texte et à l’ordre symbolique du monde qui consiste à ne pas se
laisser arrêter par leurs valeurs acquises, à continuer sans relâche à interroger ce
qu’ils laissent à désirer. Cet acte, dès lors, ne peut se réaliser que dans le lieu de son
impossibilité même: donner figure à l’Autre en sachant que cet Autre lui
532
echappe. »
En ce sens, le livre de Tobit nous fournit aujourd’hui un appui biblique inédit permettant
d’illustrer le mécanisme de la logique trinitaire, qui est par certains aspects exemplaire
du mécanisme structural du langage. Le passage qui s’effectue entre la logique fermée
de Tobit. et l’éclatement des perspectives qu’entraîne l’accompagnement de Tobias par
l’arni/ange Azarias/Raphai. peut — dans le cadre d’une relecture contemporaine de ce
texte — signifier la place d’un sujet en résonance directe avec la structure trinitaire.
L’ange. membre de la cour céleste, devient ici une personnification métonyrnique33 de
l’amour ou de Dieu t excès propre à la structure trinitaire du je-tu-il. Nous choisissons
ici la forme de l’association métonymique entre l’ange et Dieu, afin de respecter le fait
que nul signifiant ne suffit à figurer l’Autre, qui échappe à toutes les représentations.
HEYER, R., ...qti/ es aux cieux ». Métaphore et vérité de / ‘engeiidre,iient, Communication à
LAssociation Freudienne internationale. Paris, 13—14 octohrc 20t) 1, p. (.
LEMI EUX, R., « Théologie de I’Ecriture et écriture théologique : l’invention de ‘Autre ». Lavai
fheo/uju/uc et philosophique, volume 75. no. 2, juin 2002. p. 22! —242.
La nétonymie est un « procédé st hstique qui consiste à nommer le tout par la partie. o (Lexi.s.
dictionnaire dc langue ftançaise. Paris. Larousse, 1975. p. 1095.)
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IV) LES PRINCCPAUX PERSONNAGES DU RÉCLT
Introduction
Nous venons d’ouvrir quelques pistes à partir d’un dialogue entte des éléments de
psychanalyse lacanienne et de théologie. Par un recours aux réflexions de René Heyer et
d’Anne Fortin, nous avons proposé un rapprochement entre la structure
fondamentalement trinitaire de l’acte d’énonciation, et la position — ou structure
anthropologique — dont témoignent les personnages du roman de Tobit dans leur quête
de vérité. L’acte d’énonciation est fondamentalement trinitaire. Or, cette dynamique
trinitaire, nous l’avons vu, est bellement illustrée dans le livre de Tobit par l’entrée en
scène de l’ami/ange Azarias/Raphal, qui pointe vers l’essentielle troisième place de la
relation. Deux rôles importants sont ainsi assignés à cette troisième personne qu’illustre
la figure de l’ami/ange dans le roman de Tobit:
1) Il marque l’espace d’une énonciation possible (Tb 12,20) ; et
2) “. . .pose ta question du nom propre ou du nom commun”34 en engageant le
fils sur la voie de l’inscription d’une différence par rapport à son père.
Au cours des prochaines pages, nous donnons libre cours à la lecture entreprise, afin de
voir quelles conséquences peuvent avoir les rapprochements amorcés entre des éléments
de théologie et de psychanalyse lacanienne sur notre lecture des personnages du livre de
Tobit. À partir des perspectives que peuvent évoquer aujourd’hui la position psychique
dont il témoigne, chaque personnage du roman ouvre des voies d’interprétation
particulières. Ici, ce sont surtout les figures de Tobit. Tobias. Sarra et Azarias/Raphal
qui retiennent notre attention à titre de personnages principaux du roman.
° Si-ARNAU t). G-R.. irinué, clpprupriulion, 1ilr/ItIéru!iu,i. I hése de doctorat nouveau régime cii
thenloeje catholique, Université des sciences humaines de Strashouri.. mai 995. p 44,
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CHAPITRE 15: TOBIT ET TOBIAS
15.1 Sainteté et paternité
« Un père est d abord un père à soi, celui dont la nomination aura permis
dejàire sien son nom, sa coupure et son conunande,nent.
Avant son épreuve. Tobit est bien au chaud dans ses certitudes de plaire à Dieu, et ne
voit que lui-même. Obsédé par son image, par ce qu’il croit savoir, il n’en a que pour sa
vertu «Moi, Tobit, j’ai suivi les chemins de la vérité et pratiqué les bonnes oeuvres
tous les jours de ma vie. » (Tb 1,3a). Mais l’expérience de la cécité l’amène à entrer en
lui-même et à assumer sa responsabilité par rapport à une descendance. Ce basculement
du regard du père correspond au départ en voyage du jeune Tobias en compagnie de
l’ami/ange Azarias/Raphal. C’est à partir de ce moment que le jeune homme quitte la
Loi paternelle et prend le risque de vivre.
Ce récit illustre le fait que les générations se fécondent l’une l’autre, et que l’avenir agit
sur le passé.536 Surtout que le fils Tobias — à qui l’aveugle Tobit a légué son héritage —
est celui-là même qui rend la vue à son père. Le texte raconte qu’à son retour de
voyage o Tobias marcha vers (alla à) lui, le fiel du poisson dans sa main; il souffla sur
ses yeux, le saisit et dit LAie confiance, père!’ li lui appliqua le remède et le lui
donna. De ses deux mains, il fit s’écailler ((les leucômes)) aux coins de ses yeux.
((Tobit)) se jeta à son cou. pleura et lui dit ‘Je te vois, mon enfant, lumière de mes
yeux.’)> (Th 11,11—14)
Le philosophe Jacques Derrida. qui commente ce passage. signale que c’est à partir
d’une réalité beaucoup plus grande que l’un ou l’autre d’entre eux, que le père et le fils
se reconnaissent
SU BI .ON, R., La Lettre ou / ‘E.y rit. Une lecture psychanalytique de la théologie, Paris, Cerf. 1 O3, p.
24.
Voir, sur ecue question KATI’AN, L.. Penser le deeoir de mémoime, Paris. PUF, 21)02. 153 p
211
À sa guérison. Tobit fond en larmes, et ce qu’il voit d’abord,
c’est son fils. Il rend grâce non simplement de voir, de voir
pour Voir, mais de voir son fils. Il pleure de reconnaissance
non tant parce qu’il voit enfin mais parce que son fils lui rend
la vue en se tendant visible il lui rend la vue à se rendre
visible et pour se rendre visible, lui son fils, c’est-à-dire la
lumière donnée comme lumière reçue, prêtée, rendue,
échangée.537
Le lien biblique entre la cécité et la capacité de percevoir Ï ‘autre dans sa différence
nous paraît ici être plus qu’accidentel. Notons qu’Isaac — le père d’Ésati et de Jacob —
est aussi aveugle à la fin de sa vie (Gn 27,1). Aussi, quand Rernbrandt peint le père du
fils prodigue, il lui attribue un visage d’aveugle. Un rappel, peut-être, que le parent n’a
jamais la claire vision de ce qui va naître chez son enfant. Ce n’est que quand le fils
revient de voyage, avec l’héritage promis, que Tobit peut dire : «Je te vois, mon
enfant.» Aussi, la cécité dont il est ici question joue un rôle qui n’est pas sans rappeler
celui de la castration dans la théorie psychanalytique. Tobit est rendu aveugle par de la
fiente de moineau (Tb 2,10) qui lui tombe dans les yeux. Cet incident vient couronner
une description des nombreuses épreuves de Tobit.
Le drame du personnage principal du livre de Tobit, nous l’avons vu, se construit à partir
de plusieurs éléments, dont la reconnaissance de l’absence de son père (« . . . car mon
père était mort en me laissant orphelin.» Tb I ,8b). Le personnage de Tobit est aussi
caractérisé par son observation rigoriste et volontaire de la Loi de Moïse ( Tb 1,3-10
lob-11 « . . .tous mes frères et tous ceux de ma parenté mangeaient le pain des païens.
Mais moi je veillai sur mon âme pour ne pas manger le pain des païens. »)
Le malheur, raconté â la première personne. se construit jusqu’en Tb 3,6. À ce stade de
son histoire. le personnage principal du roman est en proie ii un découragement profond.
Il adresse alors une prière à Dieu. dans laquelle il demande la mort
Et maintenant, ans avec moi comme il te plaît et ordonne que mon esprit
me soit repris afin qcie je sois délivré de la face de la terre et que je
devienne terre aussi bien il me vaut mieux mourir que de vivre, car j’ai
entendu des outrages mensongers et il y a une grande affliction en moi.
1)1 Rl{l l)A , J., t/c’niuc’. (I ueeuiIe L ‘autopr!ran cl uutrc.s ruines. Paris, Reunion des Musées
Natioiaux. I I. p. 34.
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Seigneur, ordonne que je sois délivré de la tribulation envoie-moi vers la
maison d’éternité et ne détourne pas ton visage, Seigneur, de moi. Aussi
il me vaut mieux mourir que de voir une grande tribulation dans ma vie et
entendre des outges. (Th 3,6. Nous soulignons.)
Cette prière de Tb 3.6 exprime, croyons-nous, l’essence du malheur de Tobit. Prisonnier
du regard — le sien («Aussi il me vaut mieux mourir que de voir une grande tribulation
dans ma vie ») et de celui des autres (« . . .et entendre des outrages» [position de celui
qui se construit en fonction du regard que porte l’autre sur lui]) — il perd alors l’usage de
la vue et ne veut plus vivre.
En Tb 3,1-6, Tobit fait une prière au cours de laquelle il demande à mourir.538 C’est à
partir de ce moment, croyons-nous, que se déclenche chez Tobit une dépossession, un
lâcher-prise539 qui lui permet de tourner son regard vers un autre (Tb 4,1-2). C’est aussi
à ce moment-là, nous l’avons vu, qu’apparaît la figure de l’ami/ange Azarias/Raphal —
celui qui accompagne et guérit — dans le récit.
Tôbî
— l’homme bon — est aveugle et découragé. Tôbîyô (Tobias) — dont le nom signifie
Yahvé est bon — prend alors le relais de son père aveugle dans le développement
dramatique du récit. C’est par l’irruption d’Azarias. un incormu, que se dénoue
l’impasse existentielle de Tobit et Sana, les deux personnages principaux du récit. Tobit
découvre que «Nul n’est bon que Dieu seul » (Le 18,19) et que la perfection, pour Dieu,
consiste en l’ouverture aux autres : « Et si vous réservez vos saluts à vos frères, que
faites-vous d’extraordinaire ‘? Les païens eux-mêmes n’en font-ils pas autant ? Vous
donc, vous serez parfaits comme votre Père céleste est parfait. » (Mt 5.47-48)
« In the Old Testament Apoervpha. the insertion ot a prayer is a eharaeteristie literary technique for
signaling a dramatic change in action (cE ]udiths praer in ]udith 9 Quecn Esthers in Add C[— 14 :J l—9
ol the LXX el Esther and that ut the priests opposing General Nieanor (I Maee 7 :37-38). n (C. A.
MOORE, Johii : Ï New JtW?SlUtiufl..., op. cit., p. 141.)
‘ Les paroles suivantes de la priére de lobit en font foi : « Et maintenant, agis avec moi comme il te
plaît... » (Tb 3,6a)
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15.2 Le géniteur devient père
Revenons un peu sur les événements qui conduisent à la guérison de la cécité de Tobit.
enlb 11,12-13.
D’abord, la prière de Tobit — en Tb 3,1-6 — prend la forme d’une reconnaissance de son
impuissance à plaire à Dieu aussi parfaitement qu’il prétendait l’avoir fait en Tb 1,3-17.
Il se reconnaît, comme ses pères, faible et pécheur. Tobit, qui avait cru pouvoir épater
son Dieu par la rigueur et la perfection de sa droiture est brutalement confronté à ses
limites humaines. Une parole de sa femme (Tb 2,13) précipite ensuite sa chute.
Obsédé par l’observance de la Loi, Tobit accuse Anna d’avoir volé un chevreau qu’elle
avait pourtant mérité par son travail « D’où vient ce chevreau? N’a-t-il pas été volé ?
Rends-le à ses maîtres, car nous n’avons pas le droit de manger ce qui a été volé. » (Tb
2,13b). L’épouse confronte alors Tobit au ridicule de ses prétentions «Où sont tes
aumônes? Où sont tes actions justes? Sache qu’on sait ce qu’elles t’ont apporté. » (lb
2,14b)
C’est en effet par l’entremise d’Anna, et par un détail anecdotique54° du récit relatif à la
provenance d’un chevreau qu’elle présente à son mari, qu’est définitivement brisée la
construction imaginaire de Tobit par rapport à la représentation qu’il se faisait de lui
même. Lcftigie soigneusement construite est maintenant mortellement ternie, et Tobit
doit reconnaître ses limites. Sa souffrance est si grande qu’il veut mourir.
li est intéressant de noter que c’est à ce point précis du récit (1h 3.7) que la narration à la
première personne. par le héros du récit, rait place au récit targumique à la troisième
‘‘ Pour avoir tin point de vtie exécétique sur I’impoilance de ce détail du récit, voir: BERTRAND. D. A..
« I.e chevreau d’Anna : la siujiiflcation de l’anecdotique dans le I .ivre de Tobit » dans Ruvuc’ j hrçi»u’e e!
de /)hIhLS/)h!L’ 1L’/iqk’l(’e.5, vol. 65, I )55/3, p. 26.i—274.
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personne, par un narrateur omniscient.4’ Cette forme de narration dure ensuite. à une
exception près (Tb 13.17), jusqu’à la fin du récit. En Tb 3.7. s’effectue un passage qui
n’est pas sans rappeler celui que commente A. Fortin en lien avec les Confessions
d’Augustin. La théologienne y note que du monologue autobiographique — ou soliloque
— te personnage principal [Augustinj passe à «une prise de parole qui Laisse circuler le
ternaire, dans la construction d’une relation à l’autre par la médiation du Nom de
l’Autre. »542
Alors que Tobit est confronté au découragement et à la cécité, et qu’il souhaite la mort,
sont introduits dans la trame dramatique de son histoire la paroLe d’un narrateur autre, et
— dès le verset suivant son lâcher-prise (Tb 3,7) — le lecteur prend connaissance de
l’impasse existentielle d’une jeune femme victime d’un démon. Se rencontrent alors, en
ce point charnière de la trame dramatique du récit, l’aporie existentielle de celui qui s’est
construit sur un rapport obstiné à la Loi, et le drame d’une jeune femme qui n’arrive pas
à accéder à la rencontre de l’autre.
Ce passage de Tb 3,7 voit donc le héros Tobit culbuter du monde des voyants à celui des
aveugles. De géniteur à père. Tobias — arrivé à l’étape de sa vie qui correspond à ce
qu’on nomme aujourd’hui adolescence — emprunte un chemin de vie inédit, à partir du
moment où il échappe au regard de son père, en Tb 6,1.
Pat-tant du postulat que le père — tiers séparateur. figure de l’interdit et voie d’accès au
désir sexuel — est celui qui inscrit la place du manque permettant à un individu autre que
lui-même de sinscrire dans le champ du symbolique, on peut affirmer que Tobit passe
d’une position de simple géniteur à celle de père, à partir du moment où il prend
conscience de sa [i-agilité et demande à son fils Tobias de Partir recouvrer l’héritage qui
« 3 :7 (..)The verse itself marks the switch [rom a first-person narrative ui the third-person. or
omniscient, narrator (a similar switeh in narrator oecurs in the C;e1e,WS -ipociiy)holl (il Oumran fi QapGen.
col 21 :231). » ( MOORE, C. A., Tohit : A New Translation «liii Introduction und Coni,,ientan’ Anehor
Bible. 40a1, New York, Douhleday, 1996, p. 143.)
EORFIN, A., I ‘iolence et retour Ciii mênie. Les tésLtunees du trinitaire, alk)eutiofl au 39e congrôS de
la Soc éte canadienne de théologie, 26 octobre 2002. i paraître, p. T
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lui est dû « Il dit en son coeur ‘Voilà que j’ai demandé la mort ; pourquoi
n’appellerais-je pas Tobias, mon fils, pour lui parler de cet argent avant que je ne
meure ?‘)> (lb 4,2)
Dans les termes d’une lecture contemporaine de ce roman biblique, on peut avancer que
l’expérience de la cécité amène Tobit à entrer dans un processus événementiel de
vérité43, à reconnaître l’absurdité de ses prétentions à détenir la vérité et à se tourner
vers un autre, en l’occurrence son fils Tobias
L’humanité du récit tient à l’expression de la souffrance, à la reconnaissance
douloureuse d’une limitation. li me semble que Tobit fait acte de
transmission de la reconnaissance d’une limite et qu’il définit alors paternité
et filiation. En ce temps d’incertitude sur la fonction paternelle on peut lire
dans ce récit [...1 le témoignage d’une forme de sollicitude paternelle et de
confrontation à la vérité d’une existence : être droit et vrai ne protège ni de la
souffrance ni de la mort. C’est ce que je crois entendre dans la plainte de
Tobit et dans ses recommandations à Tobias.
15.3 Correspondance, dette et don
«
... à l’origine du graphein’, ily a la dette ou le don
plutôt qtle la fidélité représentative. »
La faculté de voir est mise en jeu dans le récit de Tobit. Que se produit-il à partir du
moment où Tobit perd la vue? Dans l’Évangile selon S. Jean, Jésus dit à Thomas
«bienheureux ceux qui, sans avoir vu, ont cru. » (Jn 20,29b) C’est que la foi repose
alors sur autre chose que sur les signes « ...la foi, dans son moment propre, est
aveugle. Elle sacri lie la vue, même si c’est en vue de voir enfin. »546
Ibid.. p. 2.
° JACOI3I, B.. Séminaire de recherche « La Bible cl des psychanalystes. Le livre de Tohit o, Laboratoire
de Recherche en Psychopathologie Clinique, Université de Provcnce, 22 mars 2003, p. 5-6.
DERRI DA. J., Méii,ojre d’aveugles. L ‘autoportrait e, autres ruines, Paris, Réunion des Musées
Nato)flaux. I )t() p. 36.
‘ Ibid.. p. 36.
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Avant de s’élever au ciel, l’ange Rapha’ 1 révèle â Tobit. Anna. Tobias et Sari-a que ce
qu’ils ont vu était trompeur : « Vous voyiez que je ne mangeais rien, mais vous avez eu
une vision.» (Tb 12, 19) En fait, pendant la majeure partie du récit qtli porte son nom,
c’est à dire de Tb 2.10 à lb 11.13. Tobit est aveugle. 11 ne voit aloi-s ni l’ange, ni sa
femme, ni son fils... Ce n’est qu’à partir de Tb 11,13 que le vieil homme voit Fami/ange
Azarias/Raphal qui a accompagné Tobias et l’a conduit vers Sarra. Que s’est-il passé
entre lb 2,10 etlb 11,13?
Comme nous l’avons vu au fil de la lecture de ce récit. Tobit devient aveugle et est
contraint à relativiser l’évidence. La cécité lui permet de naftre à la foi en un Dieu qui
est plus qu’une jouissance de l’imaginaire. Quand Dieu est assimilé à la Loi, l’être
humain n’a qu’à entrer dans une logique de fidèle correspondance à cette Loi pour ainsi
satisfaire une image pré-fabriquée d’homme bon, et ainsi jouir de sa relation â lui-même.
Ce faisant, il confond jouissance et foi en Dieu.
Une lecture contemporaine du roman de lobit permet d’avancer que suite à son
malheur, le vieux Tobit renonce à s’asseoir sur l’assurance d’un salut mérité. Un
passage important s’effectue ici dans la posture psychique du persomage principal du
récit il passe du niveau de la certitude d’une fidèle correspondance. à celui de la con
fiance. où sont mis en jeu la dette et le don. Tobit passe d’une logique de rétribution
mathématique, à celle de la foi, qui est rétive à l’évidence.
En caricaturant un peu la situation de Tobit en début de récit, on peut affirmer — avec
Derrida — qu’il est un homme de devoir, sûr d’avoir compris les termes d’une entente
claire et nette avec Dieu : il correspond à une image. et rembourse sa dette. Or. en
matière de dette, la relation â Dieu est marquée par la disproportion
La juste mesure du « rcndre est impossible ou infinie.
Rendre, c’est la cause des morts, de la mort donnée ou
demandée. Tobit ne fut pas seulement l’homme de
l’ensevelissement, l’homme du « dernier devoir », celui qui se
faisait une obligation de donner le dernier linceul. Ce père ne
217
cesse aussi de demander à son fils de l’ensevelir décemment à
son tour quand le moment sera venu dc lui fermer les yeux.4’
Il est intéressant de noter que les dernières paroles de Tobit avant de mourir opposent
deux attitudes contrastées 1) la première est incarnée par Nadab, fils ingrat
d’Achichar, qui tente de tuer son père ; et 2) la deuxième — qu’incarnent Achichar et
Tobias — illustre que te don conduit à la vie. Selon l’interprétation de Tobit, la première
attitude conduit aux ténèbres, et la seconde à la lumière
« Vois, mon enfant, ce qu’a fait Nadab à Achichar qui l’a
élevé n’a-t-il pas été précipité vivant dans la terre ? Dieu lui
a donné le déshonneur à sa face ; Achichar est sorti vers la
lumière et Nadab est entré dans les ténèbres éternelles parce
qu’il cherchait à tuer Achichar ; en faisant l’aumône, il est
sorti du filet de la mort que lui avait tendu Nadab et Nadab est
tombé dans le filet de la mort, lequel l’a fait mourir. Et
maintenant, mes enfants, voyez ce que fait l’aumône et ce que
fait l’injustice qui tue. Mais à présent mon âme me quitte. »
Ils l’étendirent sur le lit et il mourut ; et il fut enterré avec
gloire. (Tb 14, 10-12)
Nadab reste sourd aux préceptes de sagesse enseignés par son oncle et père adoptif, et
« craignant d’être déshérité par son oncle, il imagine, à l’aide de lettres écrites en son
nom, de le faire passer pour un conspirateur et de le faire condamner à mort. »548
L’attitude de Tobias envers son père Tobit est bien différente de celle de Nadab. Une
lecture contemporaine permet d’avancer que guidé par l’arni/ange Azarias/Raphal, te
fils Tobias ne reste pas prisonnier de la logique de la dette héritée de son père. Grâce à
l’ange, il est mis sur la piste d’un désir qui s’enracine dans l’amour (compris ici, dans
son acception lacanienne, comme don de ce qu’il n’a pas49). Cette disposition du fils
ouvre à l’intervention d’un autre que lui-même et que son père. et c’est ainsi que Tobit
recouvre éventuellement la vue par les mains de Tobias. En ce sens, l’invitation à
l’écriture qu’adresse l’ange à la famille dc Tobit, avant de monter au ciel, est indicative
47 Ibid., p. 36.
NAU, 1., Ilisnire e! iesse d’Ali/ar / ‘A.sslrien, fils d’/lflue/, neveu de Tobie. Paris. Letouzey et Aiié.
1, p. I
l.AC’A N. J.. « I.» signification du phallus » dans Leriis II Points-lissais. no. 21j. Paris. Seuil, I 1. p.
I lu.
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du fait que le don suppose une intégration de la dette, et la reconnaissance d’un au-delà
de ce qui est vu
Dans la descendance graphique, du livre au dessin, il s’agit
moins de dire ce qui est tel qu ‘il est, de décrire ou de constater
ce que l’on voit (perception ou vision) que d’observer la Loi
au-delà de la vue, d’ordonner la vérité à la dette, de rendre
grâces à la fois au don et au manque, au dû, à la faille du u il
faut u, fût-ce au « il faut > du o il faut voir » ou d’un « il reste
à voir» qui connote â la fois la surabondance et la défaillance
du visible, le trop et le trop peu, l’excès et la faillite.5°
Au XVIIIe siècle, l’écrivain Lesage (1695-1735) dépeignait Asmodée comme étant un
démon qui lève le toit des maisons, pour permettre de tout voir ce qui se passe dans
l’intimité des demeures de la cité. Il personnifiait ainsi le regard violent, qui tente
d’occulter la place du non-vu. Complicité certaine de ce démon avec les Loft Sioiy et
autres télé-réalités qui font rage aujourd’hui. Dans le récit de Tobit, c’est à partir du
moment où il ne voit plus, que s’entame la guérison du vieil homme.
15.4 Tobias et l’attrait de l’archaïque maternel
551
« Chacun de nous e.çt le fils d une femme, autant que cl un homme. »
Tobias quitte la certitude de la Loi héritée de son père, et est confronté à l’inédit d’un
voyage qui le mène là où il ne croyait pas aller. Pour le psychanalyste Philippe Gutton,
le premier événement rapporté dans le roman de Tobit — après le départ en voyage de
Tobias et Azarias/Raphal — est significatif de la tâche à laquelle est confronté
l’adolescent qui doit, symboliquement tout au moins, quitter ses parents. La scène de Tb
6,2-4 au cours de laquelle Tobias est menacé d’être avalé par un gros poisson. peut être
l)ERRI DA. J.. Alémoires cl’aveuIe. L ‘ulitoporIrciil cl alla-e.v ruines. Paris. Reunion des Musées
Naiionaux. I _iO. p. 34.
SUPlRVlll.LE, J., Bon’e à lu source, Paris, Gallimard/NRI, I I, p. 42.
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C lue aujourd’hui comme signifiante de la menace d’être avalé par te gouffre de
l’archaïque maternel
Lorsqu’on quitte le champ où la Loi du père est centrale, c’est la question de
l’archaïque maternel qui réapparaît. Ce poisson est la symbolique de cet
archaïque maternel puisque de ce poisson il va être dit qu’il est dévorant, et il
va être dit également que l’intérieur de ce poisson, le fiel, le coeur, le foie, la
qualité, l’intérieur de la femme mère garde en secret un produit mystérieux.
[...] Toute l’intériorisation de l’adolescence tourne autour de ce fait que
l’adolescent, sorti de la Loi du père qui le protégeait, qui lui donnait ses
valeurs, ses repères, toute enfance fait l’expérience de cette sortie. Et la
première chose qu’il rencontre c’est qu’il retrouve un archaïque maternel très
singulier puisque cet archaïque maternel est lié avec sa nouvelle génitalité,
avec la complémentarité des sexes, avec la capacité de procréation, avec
l’ouverture sur-le-champ de la sexualité,.. 552
Le risque auquel est alors confronté Tobias, lorsqu’il décide de demander Sarra en
mariage malgré la mort de ses sept premiers prétendants, est typique des défis que
Gutton identifie comme étant caractéristiques de la période d’adolescence:
«...Ï’adolescence est d’abord cette sortie, et dès lors on peut dire que toute adolescence
est une conduite à risque.
Alors que Tobias se trouvait passivement près du fleuve, menacé d’engloutissement par
un gros poisson, l’ange l’instruit à transformer cette passivité en activation et à
« transformer la violence archaïque de l’animal, du diable, en un médicament, un
‘pharmacon’. Il va donc transformer sa passivation en une activation mais en plus il va
transformer ce qui est mauvais en ce qui est bon. »“ Gutton note que le passage
initiatique auquel l’arni/ange Azarias/Raphal convie ici Tobias, est tout-à-fait typique
des rites de passages décrits dans nombre de contes et mythes, et encore pratiqués pat’
des sociétés traditionnelles
il est clair qu’il y a toujours un premier mouvement dans lequel / ‘encore
enfoui, / ‘arraché su mèu.e, se trouve plongé dans un systeme très violent,
très archaïque. Il est dans des situations terrifiantes et puis petit à petit, par
une succession d’actes qu’il va continuer à subir comme la circoncision etc...
GU F FON,P., Séminaire de recherche : La Bible ci des psvchcuualisles. Le livre de Tohit, Laboratoire
de Recherche en Psychopatholoie ClinlqLle. t]niversitê de Provenue, Aix-en-Provunce, 22 mars 20(]3. p.
30-31.
Ibid., p. 31.
Ibid., p3!.
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et ensuite le troisième temps du rite va toLipours être une transformation de sa
passivation du début en une activation. On va l’inciter à se jeter dans des
actions. [...1 Je trouve intéressant ce risque formidable qu’a couru Tobias
d’être dévoré par un poisson énorme. sorti de l’eau pour lui et ce risque, la
mère de Tobias l’avait prévu. Elle avait dit à son mari : Pourquoi envoies-tu
ton fils Tobias. comme ça ? 11 va mourir. On ne va jamais le revoir ou, à la
limite, il ne sera plus jamais le même.’ Je pense que la prenlière partie dci
texte est vraiment un système d’homme, un système de père et avec le
moment où Tobias s’en va, il retrouve une problématique féminine, le féminin
maternel. Il retrouve cette affaire et la mère le savait bien.55
Il est intéressant de noter, avec Gutton, qu’Azarias/Raphal est un personnage ‘hors
famille’ qui permet à Tobias de vivre autrement que sous le regard de ses parents
«Raphal va contribuer à ce nouvel engendrement de lui-même que Tobias est en train
de mener à partir de cette expérience du poisson. [...] Raphal t.. .1 voit les choses
autrement. Ce poisson, animalorié, il le voit autrement. Il le voit empli de fiel, de coeur,
de foie, et ça va servir. Il a une autre scène. [...j Tobias n’est plus le fils de Tobit
seulement ! Il a été nouvellement engendré. Il est un autre personnage. Le voilà jeté
dans d’autres valeurs... »556
C’est ensuite à partir de ce retournement que peut se faire le passage, chez Tobias, d’un
arrachement à une mère archaïque, dévorante, au désir d’une femme-épouse. Par ce
passage initiatique. s’opère une transformation qui fait en sorte que Tobias ne demeure
pas prisonnier de la coupe de sa mère t ses angoisses, ses mises en garde etc... 11 en
arrive à se dégager de cette possessivité pour découvrir l’attirance de la femme comme
autre
ce qui est à l’origine du changement de valeurs de l’adolescence «est
l’autre découverte, le dévoilement que la mère est une femme le maternel
féminin oci le féminin maternel — que ce ventre-là n’est pas seulement le
ventre de son origine, c’est un ventre désirable, par un homme bien sûr, mais
par l’adolescent lui-même, par un juste retournement à son contraire. Il a
mangé le poisson. Tobias ! [...j Il a fait griller un peu de chair et le reste. il
le fait saler, il le garde pour le voyage. [...j C’est ce qui permet de prendre
conscience que cc creux, cette prolondeur tcrriliantc. est le lieu de la
génital ité.7
Ibid., p. 31-32.
Ibid., p. 32-33.
‘ Ibid., p. 35.
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15.5 Inscription symbolique et quête de vérité
Repousser les /àtLr maîtres,
voilà lu liberté.
(Chunronjblkloriqtte québécoise,)
15.5.1 Loi et rapport à l’Autre
Tobit est confronté à une impasse narcissique qui prend la forme d’une obsession pour
la Loi religieuse héritée de ses ancêtres (Tb 1,5-6). Il s’identifie tellement étroitement à
cette Loi, qu’il en vient à se prendre pour Dieu: «Aussi, il me vaut mieux mourir que
de voir une grande tribulation dans ma vie et entendre des outrages.» (Tb 3,6b). Dans
le récit, l’avènement de la cécité et le découragement profond qui en découle permettent
au personnage principal de se décentrer de son obsession rigoriste et de tourner le regard
vers d’autres que lui-même. La Loi religieuse héritée des ancêtres constitue l’un des
visages de l’altérité divine : elle confronte un sujet au tranchant d’une balise de droit
divin, avec laquelle il est invité à entrer en relation. Cette Loi perd toutefois tout son
tranchant vital — son altérité — lorsqu’une femme ou un homme s’en fait l’objet, ou s’y
fusionne.
La perte de la vue chez Tobit constitue un événement-charnière, qui l’entraîne non pas à
abandonner la foi au Dieu de ses pères et à tourner le dos aux prescriptions de la Loi
juive. mais à revoir son rapport à lui-même et à la notion de vérité, et à passer de la
certitude à la con-fiance. C’est le souhait que lui fait Azarias, lorsqu’il le rencontre
e L’autre [Azarias] lui dit : Aie confiance! Très bientôt tu seras guéri par Dieu; aie
confiance! » (Th 5,lOb). C’est aussi la parole d’exhortation de Tobias envers son père.
lorsqu’il s’apprête à le guérir: «Tobias marcha vers (alla à) lui, le fiel du poisson dans
sa main; il souffla sur ses yeux, le saisit et dit : « Aie confiance, père! ». ti lui appliqua
le remède et le lui donna. » (Tb 11,11)
Il n’y a qu’un sujet désirant, qui n éprouvé les limites du réel. dc l’évidence, du palpable
et n par le fait-même été inscrit â la parole qui peut engager le dialogue avec un
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autre, et ainsi donner réponse à une Loi sans se prendre pour Elle. Chez Tobit, la
recherche du père a conduit à un attachement indéfectible à l’évidence, qui débouche
sur une forme de dépendance à la Loi.
Aussi, la fonction paternelle joue un rôle important dans l’apprentissage à l’altérité, en
contribuant à restituer dans sa relativité la question des fantasmes phalliques, en lien
notamment avec la question du rapport à la vérité et de la pureté des origines.
Le père dont il est ici question pourrait tout aussi bien s’appeler tradition, religion, Loi
ou histoire. Il propose une balise, sans toutefois l’idéaliser, et pointe toujours vers plus
grand que lui-même.
15.5.2 Le Président Schreber
Freud rassembla, en 1911, ses observations sur un cas de paranoïa à partir des Mémoires
d’un névropathe (1903) rédigées par le Président Schreber. de ta cour d’appel de Saxe.
Cet éminent juriste avait lui-même publié ce journal détaillé, relatant l’histoire de sa
propre maladie.
Dans son délire paranoïaque. Schreber se croyait appelé à assurer le salut du monde. Cet
appel se transmettait à lui « par le langage des nerfs et dans une langue particulière.
appelée langue fondamentale (allem. Grund.sprache). Pour cela, il lui faudrait être
changé en femme. Or, Freud observe que dans son délire d’élection, Schreber
entretient des rapports avec Dieu qui traduisent le refoulé d’un complexe paternel
« [Schreher] reconnaït en effet dans ce personnage divin le symbole sublimé’ du père
de Schreber, médecin éminent. fondateur d’une école de gymnastique thérapeutique.
KRESS-ROSIiR, N., art. paraneïa” dans DkIium,uire d lu puchunu/ise (CI IEMAMA, R. et 13.
VANI)ERMERSCII, dir.). Paris, Larousse, 1995, p. 295.
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avec lequel celui-ci devait entretenir, comme tout garçon. des rapports faits à la fois de
vénération et d’insubordination. »
Or. la théorie freudienne de la paranoïa affirme que cette maladie repose sur deux
problématiques précises t 1) une régression au stade narcissique ; et 2) une stratégie
d’évitement par la projection des fantasmes homosexuels (Le ressenti «moi, un homme,
j’aime un homme» est d’abord nié et se transforme «je ne n’aime pas cet homme, je
le hais ». puis est inversé : «cet homme me hait >t.). Ce faisant, «par cette projection, ce
qui devrait être ressenti intérieurement comme de l’amour est perçu, venant de
l’extérieur, comme de la haine et le sujet peut éviter ainsi le danger dans lequel le
mettrait l’irruption à sa conscience de ses désirs homosexuels. »560 L’amour d’un autre
homme, jugé inacceptable par le moi, peut aussi se transmuer en un érotisme spiritualisé.
C’est ainsi que Dieu peut se substituer à l’amant convoité. Ainsi s’expliquerait, pour
Freud, l’étonnant couplage persécution-élection du paranoïaque.
Dans son Séminaire sur les psychoses (1955-56), Jacques Lacan effectue un retour sur
l’interprétation freudienne du cas Schreber. Il confirme la thèse de Freud selon laquelle
Schreber idéalise la figure du père jusqu’au point où s’effectue un glissement entre ce
père et Dieu
il est indéniable que la fonction du père est si exaltée chez Schreber qu’il ne
faut rien de moins que Dieu le père. et chez un sujet pour qui jusque-là cela
n’avait aucun sens, pour que le délire arrive, à son point d’achèvement,
d’équilibre. La prévalence, dans toute l’évolution de la psychose de Schreber,
des personnages paternels qui se substituent les uns aux autres, et vont
toujours s’agrandissant et s’enveloppant les uns les autres, jusqu’à s’identifier
au Père divin lui-même, à la divinité marquée de l’accent proprement
paternel, est indéniable, inébranlable.Mi
Ibid.. p. 298. En lien avec l’éminence de la figure du père de Schceber. notons ce commentaire de
Lacan: « [...j les effets ravageants de la figure paternelle s’observent avec une particulière fréquence dans
les cas où le père a réellement la fonction de législateur ou s’en prévaut, qu’il soit en fait de ceux qui font
les Lois ou qu’il se pose en pilier de la foi, en paragon de l’intégrité oci de la dévotion, en vertueux OLI en
virtuose, en servant d’cine oeuvre de salut, de quelque objet ou manque d’objet qu’il y aille, de nation ou
de natalité, de sauvegarde ou de salubrité, de legs ou de légalité, de pur, du pire ou de l’empire. tous
idéaux qui ne lui offrent que trop d’occasions d’être en posture de démérite, d’insuffisance, voire de
ftaude, cl pour tout dire, d’exclure le Nom-du-Père de sa position dans le signifiant. » (LACAN. J., Du
!,‘uileinen! pu.vib/e de lu p.si’chove dans Ecrits Il [Points—Essai, no. 211, Paris, Seuil, 1971. P 7.)
Ibid.. p. 299.
‘‘ LA(’AN. J.. Le /)SiLh(LC.V îLe séminaire, livre III]. Paris. Seuil. 198 I. p354.
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À l’interprétation freudienne. Lacan introduit toutefois la notion de fonction paternelle
symbolique, ou métaphore paternelle, désignée aussi sous le terme de Nom-du-Père
«qu’il convient de distinguer du père réel en ce qu’elle résulte de la reconnaissance par
une mère non seulement de la personne du père, mais surtout de sa parole, de son
autorité, c’est-à-dire de la place qu’elle réserve à la fonction paternelle symbolique dans
la promotion de la Loi. Chez le paranoïaque, cette métaphore «est pas opérante. >562
Lacan introduit ici le terme de forclusion pour désigner la non-fonctionnalité de la
métaphore paternelle. Aussi, pour le psychanalyste français, tenter d’expliquer les
difficultés d’adaptation psycho-sociale des enfants par les carences d’Un-père ne peut
que conduire à l’impasse
on ne s’est pas privé d’en écrire de toutes les couleurs [sur les carences
paternelles] et ‘l’entourage’ du psychotique a fait l’objet d’une recension
minutieuse de tous les bouts d’étiquette biographiques et caractérologiques que
l’anamnèse permettait de décoller des dra,natis personae, voire de leurs
‘relations interhumaines’
Pour Lacan, nous l’avons vu, la place symbolique du père est le lieu principal à partir
duquel se dessine pour les fils la possibilité de prendre une place en société.564 C’est
dans le texte Dit traitement possible de la psychose5, que le psychanalyste emploie
562 KRESS-ROSER, N.. art. “paranoïa” dans Dictionnaire de Ici psychanalyse (CHEMAMA, R. et B.
VANDERMERSCH, dir,), Paris, Larousse, 199$, p. 299. En témoigne ce texte de Lacan: « Encore dans
cette recherche tâtonnante sur une carence paternelle, dont la répartition ne laisse pas d’inquiéter entre le
père tonnant, le père débonnaire, le père tout-puissant, le père humilié, le père engoncé. le père dérisoire,
le père au ménage, le père en vadrouille, ne serait-il pas abusif d’attendre quelque effet de décharge de la
remarque suivante â savoir que les effets de prestige qui sont enjeu en tout cela, et où (grâce au ciel 1) la
relation ternaire de l’Oedipe n’est pas tout-à-fait omise, puisque la révérence de la mère y est tenue pour
décisive, se ramènent à la rivalité des deux parents dans l’imaginaire du sujet, - soit à ce qui s’articule
dans la question dont l’adresse apparaît ètre régulière, pour ne pas dire obligatoire, en toute enfance qui se
respecte : Qui est-ce que tu aimes le mieux, papa ou maman ?‘ t...) ce sur quoi nous voulons insister.
c’est que ce n’est pas uniquement de la façon dont la mère s’accommode de la personne du père, qu’il
conviendrait de s’occLiper, nais du cas qu’elle fait de sa parole, disons le mot, de son autorité, autrement
dit de la place qu’elle réserve au Nom-du-Père dans la promotion de la Loi. » (LACAN, J.. « Du
traitement possible de la psychose » dans Ec,’its ll Points-Essais, #2 lj, Paris, Seuil, 1971, p’ 96-97.)
LACAN. J., « Du traitement possible de la psychose» dans Lents Points-Essais, #21 ‘ Paris, Seuil,
1971, p. 95.
Cl.EMEN t. C., lies et léc’ndes de .Jcwques Lucun Bihlio. essais, no. 1j, Paris, Grasset, p, 171).
l.ACAN, J.. « Du traitement possible de la psychose » dans tctii,s Points-Essais. #2 lJ. Paris, Seuil,
197!, p’ 9t’.
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pour la première fois le terme de /orclusion pour désigner la situation du psychotique
aux prises avec l’absence de lien de filiation entre son nom de famille et sa place dans un
monde de relations humaines.
Ainsi, selon le psychanalyste français, «se déclenche la psychose chez Schreber, au
moment où il est appelé à occuper lui-même une fonction symbolique d’autorité,
situation à laquelle iL ne peut que réagir par des manifestations hallucinatoires aigus,
auxquelles peu à peu la construction de son délire viendra apporter une solution,
constituant, à la place de la métaphore paternelle défaillante, une métaphore délirante’,
destinée à donner un sens à ce qui, pour lui, en est totalement dépourvu. »566
En effet, lorsqu’il y a forclusion — c’est-à-dire qu’au lieu du Nom-du-Père il y a un trou
—
cela produit «chez le sujet un trou correspondant à la place de la signification
phallique, ce qui provoque chez lui, lorsqu’il se trouve confronté à cette signification
phallique, le désarroi le plus complet. »567
Les commentaires de Freud et de Lacan, en lien avec le cas de la paranoïa de Schreber,
peuvent contribuer à éclairer notre lecture du texte biblique de Tobit. Il est d’abord
intéressant de noter, à partir du cas Sclweber, que pour Freud, l’attraction homosexuelle
initialement ressentie par Schreber envers son médecin Flechsig, est redirigée vers la
personne supérieure qu’est Dieu. Schreber, qui voulait d’abord être transformé en
femme pour s’offrir à Flechsig. verra son désir transformé en une soumission complète à
Dieu t « S’il était impossible de se familiariser avec le rôle de la femme catin face au
médecin, la tâche d’offrir à Dieu lui-même la volupté qu’il recherche ne se heurte pas à
la même résistance du moi. L’émasculation n’est plus un outrage. elle devient
‘conforme à l’ordre du monde’, elle entre dans un grand ensemble cosmique. elle sert
aux fins d’une néo-création du monde des humains disparu. t...) Le moi est dédommagé
KRESS—ROSLR. N., art. “paranoïa” dans Dictionnaire dc lu p.st’c/iwiu/t’e (CI ILMAMA, R. ci B.
VANDERMERS(’ll, dir.), Paris, Latoussc, 1Y95, p. 29J.
S,7 Ibid., p. 2)9.
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par le délire des grandeurs. mais la fantaisie de souhait homosexuel a fait sa percée. est
devenue acceptable.
Schreber passe alors d’un délire de persécution à un délire de grandeur, ou d’élection.
Freud souligne qu’à la racine de ce délire se trouve « ... la désirance pour le père et le
frère parvenue à un renforcement érotique. celle pour le frère passant sur le médecin
Flechsig par transfert, tandis qu’un aplanissement du combat fut obtenu quand elle fut
ramenée à celle pour le père [c’est-à-dire Dieu, comme refoulé d’un complexe
paternel].
15.5.3 L’absence dc tu
Le Dieu auquel se soumettait Schreber présentait des caractéristiques pour le moins
surprenants. Ce Dieu ne s’intéressait pas à l’être humain vivant570, mais ne s’adoimait
«qu’à la fréquentation de cadavres et manifestait sa puissance dans une série de
miracles qui, pour être suffisamment frappants, n’en étaient pas moins insipides et
• 571ineptes. »
Or, cette soumission à un Dieu qui ne s’intéresse qu’aux cadavres rappelle la situation
particulière de Tobit. Chez cet homme qui confond son identité et celle dune Loi
(assimilée à l’être de Dieu) à laquelle se sont référé ses pères. l’attachement premier
semble être réservé aux cadavres. Le Dieu auquel Tobit en est venu à s’assimiler lui
même, détruit l’humain au profit d’une Loi statique, immuable.
Se manifestant dans une lumière parfaitement accessible, le Dieu-Soleil de Schreber
éloignait toujours d’avantage l’être humain de lui-même et des lieux les plus communs
S(S FR1U I), S., L /?IcsId/1I ScJirc’hr, Piris. PU F, 5, p. 4(-47.
Ihïd., p. 4’).
p. 4’).
Ihid.. p. 49. Nous soulignons.
227
de son existence.572 Lacan précise que cet anéantissement de thumain se produit
lorsqu’est abolie l’altérité. Commentant le Dieu de Schreber, il note « ... absence
étonnante dans cette relation du Du, nous voulons dire du Tu, dont certaines langues
réservent le vocable (Thou) à l’appel de Dieu et à l’appel à Dieu. et qui est signifiant de
FAutre dans la parole. ))73
Aussi, le récit de Tobit pose la question à savoir comment l’être humain peut
s’approcher de Dieu sans être anéanti. Dans ce récit, l’irruption de l’ange Raphal, sous
les traits de l’ami Azarias, vient dénouer l’impasse. Signifiant d’une dimension qui
échappe à la vue et au contrôle de l’être humain, l’ange vient pointer ce qu’on pourrait
désigner, dans le langage de la psychanalyse, comme étant la voie de l’inscription
symbolique. Dans le contexte du texte biblique, cette voie se trouve ainsi opposée à la
certitude de celui qui s’attache désespérément à des constructions imaginaires, et
s’identifie lui-même à la Loi.
L’essentielle médiation du symbolique est ici appelée à venir à la rescousse de celui qui
est enfermé en lui-même, ou qui cherche à se fusionner à un autre. Elle ouvre la brèche
qui permet au désir de renaître par la rencontre de l’autre et des éléments de la création,
objets de désir... Dans ce récit, nous l’avons souligné, la figure de Fami/ange
Azarias/Raphal sert de rappel constant que ce qui se donne à voir et à entendre n’est
pas le tout. Il n’y a pas que la jouissance phallique. Le secret — détenu par l’ange —
rappelle un autre secret, dont fait état Jacques Lacan celui que détient la femme.574
En lien avec son séminaire XX — dont la photo-couverture présente la statue de L ‘extase
de ain!e T!iérèse de Bernini — Lacan commente : « . ..c’est comme pour Sainte Thérèse
—
vous n’avez qu’à aller regarder à Rome la statue du Bernin pour comprendre tout de
suite qu’elle jouit. ça ne fait pas de doute. Et de quoi jouit-elle ? Il est clair que le
l.ACAN. J.. « Du traitenient possible de la psychose » dans Ecrit.v II [Points-Essais, #21 J. Paris. Seuil.
1071. p. 72—102.
Ibid.. p. 03.
LACAN. .L. « Aristote et Freud : tAutre satisFactioii ». dans Le stnij,iciire Lncure I livre XXJ. Paris.
Seuil, I075, p. 55.
228
témoignage essentiel des mystiques, c’est justement de dire qu’ils l’éprouvent, mais
qu’ils n’en savent rien. Ces jaculations mystiques. ce n’est ni du bavardage, ni du
verbiage, c’est en somme ce qu’on peut lire de mieux [...] Je crois en la jouissance de la
femme en tant qu’elle est en plus, à condition que cet en plus. VOUS y mettiez un
575
ecran.., »
Pour Lacan « L’Autre n’est pas simplement ce lieu où la vérité balbutie. 11 mérite dc
représenter ce à quoi la femme a foncièrement rapport. » Ici, la mise en scène du livre
de Tobit offre un terrain propice à une réflexion sur un élément important de la théorie
psychanalytique lacanienne. Au trou laissé par Un-père idéalisé (< Car mon père était
mort en me laissant orphelin » Tb 1 .8h) se substitue un ange, rappel qu’il n’y a de vérité
que voilée, et de rapport à l’Autre que médiatisé. Aussi, si ce n’avait été de la
suggestion de l’arni/ange Azarias/Raphael (Tb 6,11-13). Tobias se serait tout de suite
rendu chercher l’argent laissé en dépôt pal’ son père chez Gabal à Ragès de Médie (5,1-
3). Or. c’est plutôt auprès de la femme, Sarra, que le conduit l’ange (Tb 6,12).
Lacan précise dans son séminaire XX que c’est par rappoi’t au lieu du signifiant de
l’Autre que s’inscrit la fonction du père. et que « une face de l’Autre. la face Dieu. [estj
supportée par la jouissance féminine. Le psychanalyste termine son séminaire du
20 février 1973 par une référence à Kierkegaard, qui a fait le choix de renoncer à
l’amour de Régine Olsen. Rappelons quelques éléments de la vie de ce grand
philosophe danois
Kierkegaard a sacrifié Régine à l’amour qu’il lui portait elle devait
demeurer pour lui la fiancée éternelle et ne pas tomber dans la catégorie
générale de l’épouse qui aurait fait de lui un fonctionnaire conjugal. Et il faut
bien dire que Kierkegaard a réussi puisque. pour l’histoire. Régine est restée
beaucoup plus la fiancée de Kierkegaard que la ti.mme de fritz Schlegel
qu’elle devient plus tard.
LACAN, j., « Dieu et la jouissance de ba femme » dans Encore [Le séminaire, livre XX], Paris, Seuil,
1975, p. 70-71.
LACAN, J., « Une lettre d’âmour» dans Encore [Le séminaire, livre XX], Paris, Seuil, 1975, p. 75.
LACAN. j., « Dieu et la jouissance de ba femme» dans Encore [Le séminaire, livre XXI. Paris, Seuil.
1975, p. 71.
BRUN. J., « Kierkegaard. Søren » dans Diciionnaire des philosophes. Paris, Encyclopaedia
Universalis/Albin Michel. 199$, p. $39.
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Or, Lacan note que «ce «est pas par hasard que Kierl.egaard a découvert l’existence
dans une petite aventure de séducteur. C’est à se castrer, à renoncer à l’amour qu’il
pense y accéder. [...] Ce désir d’un bien au second degré. un bien qui n’est pas causé par
un petit a, peut-être est-ce par l’intermédiaire de Régine qu’il en avait la dimension.
)))79
Dans un choix comme celui auquel se réfère ici Lacan, la place de l’Autre est marquée
par L’absence de l’autre que L’on aime. Le chemin sctr leqctel Raphal conduit Tobias et
Sarra n’est pas celui de la renonciation à l’amour de l’autre, mais la place de l’Autre y
est néanmoins aménagée, par un recours à la prière avant l’union conjugale. Dans
l’ensemble du corpus biblique judéo-chrétien, le roman de Tobit présente une
occurrence frappante du couplage : appel à Dieu et sexualité. Indice précieux que « la
jouissance humaine est irréductiblement marquée par le manque. et non par la
plénitude... »580
Ainsi, l’étude freudienne du cas du président Schreber explicite une position psychique
et religieuse particulière qui sert à éclairer notre lecture de Tobit. Pour Schreber, la
différence entre l’être humain et Dieu est abolie, et Dieu ne se rencontre plus par le biais
de la relation à l’autre, mais bien par la fusion à une lumière tyramique (qui exige sa
transformation en femme). Toute médiation ayant été abolie. Dieu se communique
désormais par le biais d’une langue fondamentale. Dans son délire paranoïaque,
Schreber se croit appelé à assurer le salut du monde, et cet appel se transmet à lui «par
le langage des nerfs et dans une langue particulière, appelée langue fondamentale (allem.
Gnn7d.spruehe) »,581 Le délire de Schreber abolit l’altérité de Dieu. Il n’y a pas ici de
véritable tu. Il n’y a que le je, qui croit pouvoir nommer l’Autre. mais se leurre.
1,ACAN. J., « Dieu et la jouissance dc Imme n dans Encore [Le séminaire, livre XXJ. Paris. Seuil,
1975, P. 71.
[,ACÔTE, C., art. « Jouissance » dans (CHEMAMA, R.. et B. VANDERMERSCII, dir.), Dictionmnre
de lu Psichunahse, Paris, Larousse, 1995, p. 2(19.
‘i KRESS—ROSER, N., art. “paranoïa” dans Diunonnuire de lu psvcicinu/i.se (CHEMAMA. R. et 13.
VANDERMERS(’H, dit.). Paris, Larousse, 1995, p. 295.
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15.6 Mélancolie et rapport à l’autre
lobit, nous l’avons vu, raconte sa propre histoire dans te livre biblique qui porte son
nom. La description qu’il donne de lui-même se compose de plusieurs éléments, dont la
reconnaissance de Ï ‘absence de son père (« .. . car mon père était rnoiÏ en me laissant
orphelin. » lb I ,8b). Dans le premier chapitre du livre, le personnage de Tobit se décrit
aussi comme étant — parmi les Juifs de la déportation — le héraut de l’observation
rigoriste et volontaire de la Loi de Moïse (Tb 1,3-10; lOb-11 « ...tous mes frères et
tous ceux de ma parenté mangeaient le pain des païens. Mais moi je veillai sur mon
âme pour ne pas manger le pain des païens. »).
Le deuxième chapitre du livre signale un changement de perspective dans la trame
dramatique du récit. Lorsque de la fiente de moineau (lb 2,10) lui tombe dans les yeux,
l’homme bon se croit puni de Dieu, et ne comprend pas pourquoi. Il est complètement
dérouté par ce malheur qui s’abat sur lui et sa famille, et l’image qu’il s’était faite de lui-
même ne tient plus. Cet incident vient couronner une description des nombreuses
épreuves de lobit, et s’inscrit dans une trame dramatique qui est narrée par lobit lui-
même. Découragé. Tobit demande la mort. Il est mortellement enfermé dans une image
en décomposition.
Ce passage traduit, croyons-nous, une blessure narcissique grave, associée à une douleur
d’exister. Il est possible d’affirmer aujourd’hui. dans le langage de la psychanalyse, que
ïobet pet-dit dont témoignent les premiers chapitres du roman biblique est Limage
qu’avait Tobit de lui-même et «dont la possession étouff{ait] tout désir. »82 Dans ce
contexte, le désir de suicide — ou, tout au moins, la demande de mort - que formule le
vieil homme signe « le point où il n’y a plus de parole possible. plus dadresse à l’Autre.
plcts que cet instant où le sujet, arrivé au bout de son ‘désêire’, choit et se rencontre
2I3ALI1URF, H., art. « Mélancolie o dans Djctionnuirc de lu p.ichunuIie (CI TEMAMA, R. et B.
VANDERMERSt’I 1, dir.), Paris, Lamasse, V95, p. 247.
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enfin, dans sa chute même, dans ses épousailles mélancoliques avec lui-même, dans la
583
mort. »
Une telle position rappelle la passion narcissique. qui peut être opposée à la passion de
/ ‘Etre
la passion narcissique relève de la méconnaissance de la béance entre le
moi et l’Être. [...J Dans la passion narcissique. c’est du côté de l’Un
totalisant que le sujet cherche son Etre et c’est pourquoi l’objet visé est non
pas l’objet répétant symboliquement et imaginairement l’objet perdu, mais sa
forme sublimée ‘élevé à la dignité de la Chose’, donc non plus un objet partiel
mais un objet constitué comme un Tout. Par ce mouvement ce que tente le
passionné est d’abolir la division subjective, le sujet n’étant plus alors que
l’écho des ordres qu’il reçoit du signifiant, et d’accéder ainsi au point
d’origine. Cette opération ne peut qu’être vouée à l’échec, le point d’origine
n’étant pas accessible au sujet du fait même de sa constitution comme sujet, et
appeler à toujours plus de sacrifices et de souffrance.554
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A 1 etape connue sous le nom de stade du miroir un sujet peut s identifier a une
image globale et à peu près unifiée de lui-même. Ensuite, viennent se succéder des
identifications imaginaires, qui interagissent en vue de la constitution du « moi ». Ainsi.
le narcissisme — qui apparaît avec le stade dti mitoir86 et se poursuit lorsque le sujet
investit un objet extérieur à lui qui est censé le représenter587 — est une dimension
nécessaire du processus de structuration subjective. C’est un passage obligé vers une
distance de soi, vers le dégagement de l’image qui donne l’illusion d’être l’objet u cause
du désir, en tant que voile de l’incomplétude.588
Ibid., p. 248.
‘° MARCHIONI-EPPE, J.. art. « Passion » dans Dictionnaire de la p.vi’chana/ise (CHEMAMA. R. et B.
VANDERMERSCH, dit.). Paris, Larousse, 1998. p. 307.
A paiÏir d’une étape du développement de l’enfant. « qui se situe entre six et dix-huit mois [Laean
décrit le .viade du miroir, qui correspond àJ ... la cristallisation originaire de I’ image spéculaire’, .fotiy
intuitive par laquelle le sujet accomplit la recherche de son unité.’ » (ASSOUN. P-L., Lucan loue sais
je ?, no. 3661)1, Paris, PUE, 2003, p. 32.)
C’est l’étape dite du narcissisme primaire. (RA LRU RE. B.. « Narcissisme o dans Dictionnaire dc lu
psichuiici/i.se (C’HEMAMA, R. et B. VANDERMERSCH, dir.). Paris. Larousse. l9»%, p. 265.
° C’est l’étape dite du narcissisme secondaire (BAI.RURE. B.. « Narcissisme o dans Dictionnaire de lu
p,stchuna/.ve (CHEMAMA, R. et 13. VANDERMERSCIT. dir.). Paris. Larousse. 1998, p. 265.)
MARCHIONI-EPPE, J., art. « Passion» dans Dictionnaire de la p,svchana/t.se ((1-IEMAMA, R. et 13.
VANDERMERSt’H, dir.), Paris, Larousse, 199%, p. 30%.
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En lien avec le roman de Tobit. on peut dire aujourd’hui à partir de l’éclairage
psychanalytique que la dynamique du personnage principal de ce récit présente des
similitudes avec la modalité particulière du rapport à l’objet que l’on nomme passion
narcissique. Cette passion prend la forme d’un signifiant tyrannique qui abolit la
division subjective pour celui qui l’éprouve. Dans le cas de Tobit, ce signifiant consiste
en la Loi transmise par ses «pères» dans la foi. Cette Loi est reçue comme vérité
imnntabÏe, assimilée à Ï ‘identité—même de Tobit (« Moi. Tobit, j ‘ai marché dans les
chemins de la vérité et de la justice tous les jours de ma vie... » Tb 1,3a; «Tous mes
frères et la maison de Nepthtalim. mon père, eux, sacrifiaient au veau qu’avait fait
Jéroboam. le roi d’Isral, à Dan, sur les montagnes de Galilée. Moi seul, je me rendais
souvent à Jérusalem pour les fêtes, comme c’est écrit pour tout Isral par une règle
séculaire... » Tb 1,5-6a.)
Le texte biblique révèle en effet que dans son rapport à la Loi, Tobit élève celle-ci au
rang de Chose, de Tout, et en fait un absolu. Passionné de vérité — mais d’une vérité qui
serait pré-fabriquée, et non à conquérir589 — celui-ci n’a plus alors qu’à abolir la division
entre son identité et cette Loi. pour accéder au point d’origine qu’il recherche. Une
dynamique telle que celle qui est mise en lumière par le personnage de Tobit cherche à
nier les médiations symboliques (sociales. culturelles...) pour accéder directement à
l’origine. Parce qu’elle prétend à la complétude, une telle position d’être court-circuite
la voie du désir humain.
La théorie psychanalytique nous apprend en effet que tout sujet désirant est pris entre la
Iculle de / ‘.4 aIre et des objets qtd prétendent la comhler.° Ainsi, la tâche de Tobit sera
de « . ..sc dégager de l’image narcissique qui lui donne l’illusion d[...jÊtre Lobjet a
cause du désir... »591 et d’accéder à la conscience de son incomplétude, symbolisée par
la castration de tout sujet désirant.
Voir H LYER, R., « ... qui es aux cieux ». I1étap/]ore et véritc de / ‘engendrement. Communication à
l’Association freudienne internationale. Paris. 13—14 octobre 2001, 7 p.
MAR(’l I IONI—EPPE, J., art. « Passion » dans Dictionnaire de lu p.siehaiiu/r.se (CHEMAMA. R. et B.
VANDERMERSCII, dit.). Paris, Larousse. I9S. p. 307.
Ibid., p. 305.
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Dans le récit de Tobit. une symbolique particulière sert de rappel du passage essentiel
par la castration. En effet, chez un lecteur contemporain éveillé à la théorie
psychanalytique. l’essentielle reconnaissance de l’imperfection et de l’incomplétude est
rappelée par l’entame au pied du fils Tobias (Tb 6.2). alors qu’il entreprend un voyage
avec son guide et ami Azarias.
En outre, le passage de Tb 3,3-5 exprime un changement de perspective chez Tobit, qui
reconnaît désormais sa limite, et ne se situe plus en parangon de vérité et de bonté
Et maintenant toi, Seigneur, souviens-toi de moi, jette le regard ((sur moi)) et
ne me châtie pas pour mes péchés et pour mes inadvertances ainsi que de ceux
que mes pères ont commis devant toi. J’ai désobéi à tes commandements. Tu
nous as livrés au pillage, à l’exil, à la mort, à la fable, à la risée et à l’outrage
parmi toutes les nations dans lesquelles tu nous as dispersés [...] car nous
n’avons pas exécuté tes commandements et nous n’avons pas marché avec
vérité devant toi. (Tb 3,3-5)
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Tableau X - Le père idéal
Au Québec, bon an mal an, environ 80 pour cent des personnes qui se suicident
sont des hommes de 25 à 50 ans. face à de telles statistiques, on est en droit de se
poser la question du statut de l’identité masculine dans notre société. Est-il
possible que notre imaginaire collectif en Soit venu à formuler des attentes
irréalistes, tyranniques même, par rapport à la masculinité en général, et aux
exigences de la paternité plus particulièrement? Or, le livre de Tobit nous
enseigne que la paternité n’est pas autant liée à l’exemplarité d’un parcours
humain, ou à l’intégrité généalogique, qu’à la capacité de transmettre un héritage
tout en créant l’espace d’une parole nouvelle, d’un possible... «De pères en fils
circule une dette, une créance », affirme Pierre Legendre. C’est la condition de
toute transmission. Considérée ainsi, la fonction paternelle prend beaucoup plus la
forme d’un passage — ou d’un relais — par rapport au don d’une Vie qui nous
dépasse, que celle d’un tour de force dont ne viendraient à bout que quelques
héros, qui correspondraient à un idéal paternel rigide. Le psychanalyste Gérard
Bonnet précise que «derrière sa belle parure et ses belles paroles, [le père idéalisé
est] quelqu’un d’extrêmement dangereux. »‘
Reprenant des propos de Lacan sur l’idéal de perfection paternelle, Catherine
Clément raconte une anecdote étonnante concernant le grand sage indien, le
Mahatma Gandhi:
Lacan [...] dit que tout ce qui est philanthropique, caritatif, éducatif,
altruiste, dissimule une pointe de sadisme. C’est terrible ! Lacan le dit
plus clairement que Freud. C’est terrible, mais terriblement vrai. Et il
est vrai que Gandhi était [...J tellement généreux, altruiste que l’aîné
de ses quatre enfants ne l’a pas supporté, et il est devenu alcoolique.
Le jour où on a porté son père sur le bûcher de crémation, Mahomet
Gandhi — il se faisait appeler ainsi — était ivre mort dans un ruisseau.
C’est dire qu’il y avait dans le comportement de Gandhi une faille,
monumentale. 2
1. BONNET, G., Séminaire de recherche Lu Bible et des p.sychanulystes. Le livre de Tobit,
Laboratoire de Recherche en Psychopathologie Clinique, Université de Provence, Aix-en
Provence, 22 mars 2003, p. 55-56.
2. CLEMENT, C., Eprouver niais n’en rien savoir [Noms de dieux. L’intégrale des entretiens
d’Edmond Blatchen, no, 181, Bruxelles, Alice Editions, 2000, p. 39-40.
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15.7 Le syndrome du berger
Dans son essai intitulé Le .sindroine du berger592, le psychiatre et psychanalyste Jean
Yves Roy parÏe d’un détirc’ déÏeetion qui peut donner à quelqu’un le sentiment d’être
celui ou celle qui est élu(e) de Dieu plus que tous les autres. L’essai de Roy porte sur les
dépendances dogmatiques. et propose une piste d’interprétation concernant le
phénomène des sectaires. Il s’intéresse au délire d’élection qui peut être à l’oeuvre aussi
bien chez les bergers que chez les adeptes de groupes dogmatiques dans lesquels est
engagée une dimension de croyance extrême.
Aussi bien les bergers que les adeptes de tels groupes, souligne Roy, sont aux prises
avec une impasse narcissique qui fait en sorte qu’ils ont besoin de s’appuyer sur des
certitudes sans failles pour vivre. Aussi, ils s’appuient sur des exigences supposément
incontournables, qui prennent racine à l’extérieur «eux-mêmes. Chez les bergers, ces
exigences sont imposées aux adeptes (qui, en y adhérant, aident les bergers à croire en la
vérité sans faille qct’iÏs proctament). Chez les adeptes, ces exigences doivent leur venir
d’un gourou apparemment infaillible, inébranlable dans ses convictions (en l’occurrence.
le berger) sur lequel ils peuvent s’appuyer «L’identité qui se construit dans de telles
conditions est une identité de carton-pâte. On l’appelle le /aux self parce qu’elle est
composée à la pièce. en fonction des désirs pressentis de l’entourage. »°
La situation du personnage de Tobit, présentée dans la livre biblique, laisse croire à
l’existence d’une telle impasse narcissique. Rappelons que dans la description qu’il
donne de son milieu familial et de son rapport aux coutumes de ses ancêtres. Tobit
affirme que l’absence de son pèi’e a influencé le parcours de son existence « ... car mon
père était mort en me laissant orphelin. » (lb I Lb). En nous arrêtant à quelques-unes
des idées-force de l’essai de Roy. nous souhaitons mettre en lumière le fait que la
blessure narcissique liée à l’absence du signifiant du père peut conduire à une forme de
ROY. J-Y.. Le s,idrun,e du herer. Essai sur /e.s dug,iiatisnie.v co/7tenpura1ns. MontraI, Boreal,
i9. 27t f).
‘ lhid., p. 55.
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recherche de certitude sans faille, et notamment au délire d’élection. Ainsi, nous
renforçons l’hypothèse selon laquelle la recherche du père, chez Tobit, conduit à un
attachement indéfectible à l’évidence, qui débouche sur une forme de dépendance à la
Loi.
Selon Roy, une telle attitude serait le propre d’individus qui n’ont pas appris la
relativisation, qui n’ont pas appris à voir derrière l’apparence que toute vérité est
partielle et relative, et que les apparences trompent. Dans le récit biblique, l’avènement
de la cécité de Tobit constitue un événement-charnière — une entame narcissique (donc,
une ouverture) — qui permet au personnage non pas d’abandonner sa foi en Dieu et de
tourner le dos aux prescriptions de la Loi juive, mais de revoir son rapport à lui-même et
à la notion de vérité.
Aussi, nous croyons que dans ce roman biblique, la figure de l’ange Raphal — qui paraît
sous les traits du guide-ami Azarias — symbolise l’aspect trompeur des apparences.
Azarias illustre le fait qu’il y a une vérité autre que celle qui paraît, qui est à situer att
delà du visible. Ce fait est aussi signifié, dans le récit, par le fait qu’Azarias incite
Tobias à demander sa cousine Sarra en mariage, alors qu’après sept échecs conjugaux.
elle a toutes les apparences d’une tueuse de maris (Tb 3,8b).
15.7.1 La dynamique de l’élection
Roy donne l’exemple d’Adolf Hitler qui — comme Tobit — était hanté par la question de
ses origines, autour desquelles planait un certain indéterminé
son origine est en partie confuse. Du côté du grand-père, il serait peut-être
bâtard. peut-étre même juif En tout cas, pas aryen au sens où if l’a lui-même
par la suite défini. (...) Adoif rêve d’une explication simple. d’une origine
pure. Il va la chercher sa vie durant.14
lhid.. p. 7.
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Chez Hitler. le délire d’élection est insatiable, et devient contagieux. L’incertitude se
transmue en certitude, et le doute des origines conduit à l’intransigeance du berger qui
prétend posséder la vérité. Aussi, souligne Roy. l’élection dispense le berger dci
besoin.9 Il est intéressant de souligner, à ce propos, qu’avant sa cécité, Tobit est prêt à
tous les sacrifices pour correspondre aux exigences de fidélité à la Loi de ses ancêtres
qu’il est maintenant
— selon sa lecture — le seul à respecter. (lb 1,5-6)
Comme nous l’avons maintes fois souLigné, Tobit est amené à passer par l’épreuve de la
cécité. qui peut être interprétée à partir du langage de la psychanalyse comme avant une
fonction castratrice. Notons, à ce propos, que pour Roy c’est à la fonction du père que
l’on assigne d’ordinaire le rôle de restituer dans leur relativité les fantasmes phalliques.
qui prétendent que l’on pecit voir le réel, et que l’évidence, le palpable. est â portée de
main. Cette fonction et cette évidence du palpable, auxquelles le mâle a tendance à
s’attacher, est équilibrée par le désir féminin, qui renvoie à un éprouvé de castration.5
Précisons toutefois que « familière avec l’intangible et la castration, une partie du désir
féminin ne s’en porte pas moins vers cne sorte d’idéalisation de l’évidence que lui
propose l’autre sexe.
Ainsi, par rapport à la généalogie ou à la lignée, la fonction paternelle contribue à
restituer dans sa relativité la question des fantasmes phalliques, en lien avec la question
du l’apport à la vérité et de la pui’eté des origines, notamment. Notons que le père qui
peut enseigner à son fils à ne pas se limiter aux apparences. et â sa fille à ne pas
survaloriser la force de l’évidence, est un être conscient de la relativité de son pouvoir et
de son savoir:
Le père dont on parle ici et dont le sexe réel importe peu a lui-même cessé
d’idéaliser la position phallique. Il sait d’expérience que le tangible n’est
qu’une part du réel. Il sait, pour l’avoir vécu, que le sperme visible a besoin,
pour devenir fécond, dii secret de l’utérus qui l’accueille. Ce père dont on
parle ici est un être réconcilié avec sa castration. Non pas amoindri par
598
elle.
Ibid.. p. 89.
596 Ibid.. p. 195.
Ibid.. p. 195.
“ Ibid., p. 195-196.
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Roy souligne que la domination, ainsi que l’attachement indéfectible à une Loi jugée
infaillible, peuvent constituer des tentatives d’emprise sur ce qui échappe à l’humain, y
compris le féminin.5 À ce chapitre, l’anecdote du chevreau rapporté à la maison par
Anna
— la femme de Tobit — suite à la maladie de son mari, est intéressante (Tb 2, 11-
14). Cette initiative féminine ayant échappé à son emprise, et Tobit ne pouvant
s’expliquer logiquement la présence de l’animal, celui-ci accuse sa femme de vol. Une
fois démystifiée (Tb 2,14b), la tentative d’emprise totale de Tobit sur lui-même ainsi que
sur sa femme, se révèle ridicule et mortifère.
15.7.2 L’absence d’intimité
Dans la description qu’il fait de son histoire au fil des deux premiers chapitres du récit
biblique, il est frappant de constater que Tobit ne fait état d’aucune forme d’intimité
avec des égaux, de l’ordre de l’amitié, par exemple. Celui-ci ne parle que de relations
dans le cadre desquelles il peut adopter une position de domination, qui serait le propre
des détenteurs de vérités supérieures.
Cette observation se vérifie d’abord par le fait que Tobit affirme être le seul à respecter
les prescriptions de la Loi juive
Quand j’étais dans mon pays, en terre d’lsraél, étant jeune, toute la tribu de
Nephtalim, mon père, se détacha de la maison de David. mon père, et de la
ville de Jérusalem, choisie entre toutes les tribus d’Isra I, pour le lieu de
sacrifices de toutes les tribus d’lsraél là avait été bâti et consacré le temple
servant de résidence à Dieu, pour toutes les générations. à perpétuité. Tous
mes frères et la maison de Nephtalim, mon père, eux. sacrifiaient au veau
quavait l’ait Jéroboam le roi d’lsraél à Dan, sur les montagnes de Gaulée.
Moi seul, je me rendais souvent à Jérusalem pour les Fètes, comme c’est écrit
pour tout lsraél par une règle séculaire (. ) Au moment de ma déportation
chez les Assyriens. je vins à Ninive totis mes frères et tous ceux de ma
parenté mangeaient le pain des païens. Mais moi je veillai sur mon âme pour
ne pas manger le pain des païens parce que je me souvenais de Dieu de toute
non âme. (‘lb 1.4—ha I 0—12)
Ibid., p I 7.
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Aussi. les relations dont fait état Tobit dans les premiers chapitres du livre sont toutes de
Fordte de services rendus dans le cadre d’un travail, ou d’aumônes. Semblant ignorer la
gratuité. Tobit agit à partir de prescriptions et d’obligations religieuses. En Tb 1.13. par
exempte : « Et le Très-Haut me donna grâce et beauté devant Enémessar et je devins
homme d’affaires (et je faisais pour lui toute chose qui concerne les affaires). En Tb
1,16-17, Tobit témoigne de relations construites sur la générosité prescrite par la Loi
«Aux jours d’Enémessar, je faisais de nombreuses aumônes aux frères de ma parenté.
Je donnais mon pain à ceux qui avaient faim. mes vêtements à ceux qui étaient nus et. si
je voyais quelqu’un de ma nation mort et jeté derrière les remparts de Ninive, je
l’enterrais.» En lb 2,2, le récit évoque un scénario semblable dans le cadre de la
célébration de la fête de la pentecôte, à l’occasion de laquelle la Loi prescrit un partage
avec les démunis : «On plaça la table devant moi et on me présenta des mets en grande
quantité et je dis à Tobias, mon fils t ‘Mon enfant, va et cherche un pauvre parmi nos
frères exilés à Ninive, qui se souvienne de tout son coeur ; amène-le et qu’il mange avec
moi ; j’attends. mon enfant, que tu reviennes.’ »
Enfin, Tobit précise qu’il occupe un rang familial et social bien défini, et qu’il est
engagé dans les relations familiales qui reviennent au mari et au père juif: «Quand je
fus devenu un homme, je pris une femme de la race de nos pères ; j’engendrai d’elle un
fils etje l’appelai du nom de Tobias. » (Tb 1,9). En bref. les deux premiers chapitres du
livre de Tobit fournissent de nombreux exemples où le personnage principal du récit
sappuie sur le devoir, ainsi que sur une correspondance rigoureuse aux exigences de la
Loi. Pas beaucoup d’éléments. dans ce texte, qui pointent vers l’expérience de lintimité
ou de Famitié — ou encore qui laissent croire à cine dimension de gratuité dans les
rclations avec les acitres.
Or. à ce propos. Roy souligne qcie « lintimité est à l’opposé de la certitude. Elle
représente un risque, le risque de l’autre [dans sa diflrencej. L’univers dogmatique
cet use ce risque. Il n trop besoin d’emprise pour permettre de laisser vivre Lautre dans
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sa différence. )>600 Aussi. le dénouement du roman de Tobit est révélateur à ce chapitre.
Il est d’abord frappant de constater que la relation qui s’établit entre Azarias/Raphal.
Iobias et son père Tobit — et qui introduit la série d’événements qui conduisent au
bonheur du fils et à la guérison du père — se présente tout de suite sous le signe d’une
ouverture à l’intimité.
Tobit (et par extension Tobias) situent d’abord la relation au guide Azarias sur le terrain
d’un service professionnel, rémunéré et lié à la certitude d’une parenté généalogique:
«Tobit dit: ‘Appelle-moi l’homme pour que je connaisse quelle est sa parenté, de quelle
tribu il est et s’il est digne de foi (honnête) pour aller avec toi, mon enfant.’ » (Tb 5,9b)
Or, Azarias salue Tobit à partir d’un registre complètement différent de celui de l’offre
d’un service professionnel. Il lui formule un souhait qui échappe complètement à la
logique de la Loi: «Il lui dit: ‘Puisses-tu avoir beaucoup de joie.’ » (Tb 5,lOb).
Notons enfin qu’après avoir traversé l’épreuve de la cécité, suite à la guérison opérée par
le biais de son fils — lui-même guidé par l’ange Raphaèl — la perspective de Tobit a
changée. Celui-ci reconnaît d’abord son fils dans sa différence. Dès sa guérison, Tobit
«se jeta [au cou de Tobias], pleura et lui dit: ‘Je te vois, mon enfant, lumière de mes
yeux.’» (Tb 1L13)
Le texte raconte ensuite que Tobit prit la parole devant les gens de son entourage,
autrement qu’à partir du registre d’une vérité supérieure dont il serait le détenteur: «Le
voyant aller dans Ninive. avançant avec toute sa vigueur et sans que personne ne le
guide. ((les gens)) s’étonnaient Tobit confissait devant eux que Dieu avait eu pitié de
lui et lui avait ouvert les yeux.» (Tb I l,16b)
Dorénavant. Tobit n’est plus obsédé par l’évidence et se découvre capable de bénir les
membres de sa famille. Par surcroît, il se montre accueillant envers la fmme de son
fils « lohit s approcha de Sarra. la femme dc lohias. son fils, la bénit et lui dit Sois
la bienvenue, ma 1IIe. et béni soit ton Dieu qui ta conduite vers nous, ma fille béni soit
lhid., p. 2U4.
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ton père. béni soit lob jas. mon fils et bénie sois-tu. ma fille sois la bienvenue dans ta
maison. dans la bénédiction et la joie entre, ma fille.’ » (Tb 11 .17). Enfin, les deux
derniers versets du onziême chapitre du roman font état d’une fête à laquelle participe
Tobit. sans qu’il y ait de référence explicite à la Loi, ou aux prescriptions juives relatives
à l’aumône « Ce jour. il y eut une joie parmi tous les juifs qui étaient à Ninive.
Achichar et Nabad. ses cousins, arrivèrent joyeux chez Tobit. » (Tb 11.18-19). La joie
qui avait fait l’objet du souhait d’Azarias à l’endroit de Tobit — en lb 5,lOb — a remplacé
la rigueur de relations construites sur la Loi et le devoir qui en découle.
15.7.3 Dogmatisme et nécrophilie
Le terme nécrophilie désigne l’attirance d’un sujet pour des cadavres. Dans son volume
Le syndrome du berger, Jean-Yves Roy rappelle que tel que défini par Freud et les
premiers psychanalystes du vingtième siècle, « le pervers est incapable de se relier à la
personne entière et s’adresse à l’objet partiel. »601 Depuis, la notion de perversion s’est
enrichie de la mise au jour de l’existence de dépendances sexuelles, dont un sujet aurait
de la difficulté à se défaire. Ces deux perspectives sont utiles pour comprendre la
dynamique de la nécrophilie, dont les incidences seraient plutôt rares, mais la
dynamique à l’oeuvre fréquente.602 Pour Roy, ce type de conduite prend la forme
suivante
Une dynamique qui exprime un amour pour l’autre, pour autant que cet autre
fasse le mort, ne bouge plus, cesse d’être autonome, ne menace plus de
prendre des initiatives. En un sens, la nécrophilie vénêre l’objet au sens le
plus absolu dti terme, puisque cet objet n’est plus en position d’être sujet.
Cette logique renvoie à la difficulté de séparation. à la volonté d’une eniprise
totale sur l’objet. A coup sûr, le cadavre ne peut pas se dérober au fantasme
qu’on entretient à son propos. L’emprise est absolue.°°
Roy précise qcie l’on retrouve partbis des dynamiques qui ressemblent à celle de la
nécrophilie dans les relations qu’entretiennent les bergers de sectes avec leurs adeptes.
Ibid., p. 200.
lhid., p. 21t).
‘° lhid., p. 210.
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Lorsque. par exemple. « l’adepte est déclaré aimé, mais il n’a pas le droit de dire autre
chose que la pensée du maître. On le respecte à condition qu’il semploie à confirmer ce
que pense l’entreprise dogmatique. On le vénère s’il devient le miroir fidèle du berger.
Au bout du compte. l’adepte n’a pas le droit de bouger. (...) Cet adepte n’a donc pas le
droit de s’animer, d’évoluer, ou d’aller vers la culture, de vivre... ».604
Sans vouloir suggérer que le personnage de Tobit soit nécrophile, il est difficile de
passer sous silence l’intérêt dont il fait preuve — dans la première partie du récit biblique
— pour les cadavres. Dans les passages suivants, Tobit reflète son souci pour les corps
morts. D’abord, au premier chapitre du livre: «...si je voyais quelqu’un de ma nation
mort et jeté derrière les remparts de Ninive, je l’enterrais. Ceux que Sennachérib tua,
quand il revint en fuyard de la Judée, aux jours du jugement qu’exerça contre lui le roi
du ciel à cause des blasphèmes qu’il avait proférés, je les enterrais ; car, dans sa fureur,
((Sennachérib)) en tua beaucoup des fils d’Isral ; je dérobais lêuis corps et les enterrais.
Sennachérib les cherchait et ne les trouvait plus. Quelqu’un de Ninive alla révéler au roi
que c’était moi qui les avait enterrés, etje me cachai... » (Tb 1,17b-19b)
Ensuite, au deuxième chapitre du livre, Tobit raconte son activité du soir de la fête de la
pentecôte, alors que son fils Tobias lui apprend la présence d’un cadavre sur la place:
«Sautant sur mes pieds, je laissai le repas avant d’y avoir goûté,j’enlevai l’homme de la
place et le déposai dans une chambre en attendant que le soleil se fût couché pour
l’enterrer. Rentré chez moi, je me baignai et mangeai le pain dans l’affliction. (...)
Quand le soleil se fut couché, je partis et, après avoir creusé une fosse, j’enterrai ((le
mort)). » (Th 2,4-5.7)
Aussi, avant denvoyer son flls Tohias en voyage pour recouvrer l’argent laissé chez son
cousin Gabael, la première instruction que donne Tobit à son fils concerne son propre
cadavre : « Il appela Iohias, son fils, le fit venir auprès de lui et lui dit : ‘Enterre-moi
honorahlement... » ([h 4,3»).
lhid., p. 211.
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Suite à sa guérison par l’entremise de son fils Tobias. lorsque ce dernier revient de
voyage. Tobit ne témoigne toLitefois plcts de cette obsession pour la mise en terre des
cadavres. Aussi, dans les instructions qu’il laisse à son fils (Tb 13 ; 14.3b-1 lb), il ne
l’exhorte pas à poursuive cette entreprise dans laquelle il s’est lui-même tellement
investi. Le texte précise seulement qu’à sa mort « ... iL fut enterré avec gloire à Ninive. »
(lb 14,2a.llb) et que «Quand sa mère mourut. Tohias l’enterra avec son père. » (Tb
14,12a).
Ainsi, la dynamique de la nécrophilie telle que décrite par Roy ouvre la porte à une
réflexion sur l’intérêt marqué dont fait preuve Tobit pour la mise en terre des cadavres.
Elle peut aussi être mise en parallèle avec le peu de relief que présente le personnage de
Tobias — fils de lobit —jusqu’à son départ en voyage de lb 6,1. Portant le même nom
que son père. Tobias fait en quelque sorte le mort. Il ne témoigne d’aucune prise de
parole qui laisse croire qu’il puisse s’agir d’un sujet autonome, jusqu’au voyage
initiatique en compagnie de l’ami/ange Azarias/Raphal.
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CHAPLTRE 16: LA DÉTRESSE DE SARRA
16. 1 De la fusion à la con-fiance
Le drame de Sarra. fille de Ragouel et d’Edna. est méticuleusement exposé en Tb 3. 7-
15. La jeune femme — dont les paroles sont peu nombreuses dans le récit — témoigne
alors d’un vif sentiment de découragement. Dans l’exposé que fait le narrateur du drame
de Sarra, le lecteur trouve des indices qui pointent vers la racine du malheur de la jeune
femme : il y est question des sept maris morts le soir des noces (Tb 3,8), de l’insulte
proférée par une servante de son père (Tb 3,7.13b), de son désir de mort (Tb 3,10.13a),
de son attachement indéfectible à son père (Tb 3,10.15), de son exil et de sa solitude (Tb
3,15). Au coeur du désarroi qui l’habite, la jeune femme a recours à la prière. C’est à
partir du moment où elle s’en remet à Dieu dans la con-fiance que s’enclenche le
processus de sa guérison.
Dans le roman de Tobit, la place de Sarra est tout aussi centrale au développement
dramatique du récit que celle de Tobit lui-même. En abordant de front la détresse qui
s’abat sur elle, et en choisissant de prendre un autre chemin que celui de la mort, la jeune
femme fait preuve de courage. En Tb 6, 12, Azarias/Raphaèl décrit Sarra comme étant
une jeune fille «sage, courageuse et belle ». Des lèvres-mêmes d’un ange, nous
apprenons ici que la vertu ne dispense pas de l’épreuve.
À la lumière de la théorie psychanalytique, il est possible de relire aujourd’hui le drame
de la possession de Sarra par le démon Asmodée comme étant liée à un rapport fusionnel
de la fille à son père et à la violence pulsionnelle. Ainsi, usqu’à l’intervention de l’ange
Raphal, Sarra est tellement envahie, aliénée, par le pou-voir paternel, qci’elle ne voit
pas d’autre issue que la mort. En terme d’analyse, le démon Asmodée incarne la
violence d’une pulsion qui. lorsqu’elle est secile en cause, devient mortifêre°
W)NNVF, (L, Séminaire de recherche : Lu I3ib/e c/ des psi’chunu/r.v!e.s. Le Iite de luhil, I .ahoratoitc
de Recherche en Psychopathologie Clinique, t]niversité de Provenue. Aix—en—Provenue, 22 mars 20(13. p.
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16.2 La fermeture du désir
Sarra, cette jeune femme d’Ecbatane de Médie, est découragée et tentée par le suicide,
suite à la mort — le soir des noces — de sept hommes qui lui avaient été promis en
mariage. Le texte S de Tobit précise que Sarra:
avait été donnée à sept hommes et qu’ Asmodée, le méchant démon, les
avait tués avant qu’ils ne fussent avec elle comme avec une épouse. Et la
servante lui dit : C’est toi qui tues tes maris : tu as déjà été donnée à sept
hommes et d’aucun tu n’as reçu le nom. u (lb 3,8)
Selon plusieurs commentateurs (Doré; Moore; Zirnrnermann), nous l’avons
vu, Asmodée peut être identifié à Aeshma daeva, démon iranien de luxure606, de fureur
et de mensonge607. À ce chapitre, il peut être intérssant de noter que le démon dont est
victime la vierge (lb 3,14) Sarra tue ses futurs maris avant même le rapport sexuel.
Dans cette optique, une première piste d’interprétation — s’appuyant sur la théorie
psychanalytique — pourrait aujourd’hui avancer que la pathologie dont il est ici question
est liée au désir de Sana. Lorsqu’il attend une réponse pleine à la demande du désir de
l’Autre que signifie le rapport sexuel, le désir de l’homme ou de la femme devient
instrument de mensonge, car personne ne peut posséder l’amour:
Le désir ne persiste que caché, tant que demeure un manque à savoir, un
Autre. Le premier manque à savoir consiste en l’assomption de la
première métaphore il n’est pas traumatisant. Il le devient quand le
mensonce. la fausse connaissance du fantasme viennent fonctionner à la
place du manque à savoir et de l’innocence’ première. Dans les
réélaborations imaginaires successives, la sexualité peut présenter
quelque chose de l’ordre du pathogène ou du traumatisant.
(W,
« The Tuhii story has Median connections and L is hardiv possihle tu cxplain .1shniedai uthcrwisc than
as u reflectiun ut die Iranian demon 0f wrath .1eshniu clarva. whu in the Avesta is the lue ut ihe rightcuus
and must he slayed. whilc in the Pahiavi texts he is the sower ut diseord arnung men. In luter Jcwish
legend he hecame the king ut ail s/iedhim, was the demon who took Solomon’s place upon his throne. and
whu daily muunts tu thc heavens tu listcn fur anything he may use tu dccieve men. o (JOHNSON. A..
o Asmudeus o dans Diciionurj o/ die Bible (ecoiid Edi!ion). GRANT, F .C’. et H.H. Ruwlcy (cd.).
Edinhurgh. l&I (Iiirk. I 063. p. 64.)
Wl DENGR[N. (L, L.s telkion. de / iran. Paris. p 120, cité par KOLI Il.! lO[FFLR. C-L.. Le Liurc’
de 1 «bu: liri’ruductj ou, J*adt,ciio,u e! ,Vu!c’v. Thèse présentée à I - U [R. dc Théologie Protestante de
l’Université Il de Strashourg pour obtenir le grade de Docteur ès Sciences Religieuses et soutenue
publiquement le 25 janvier 1976, Strashourg, p. 75.
(S SU 131 .ON, R.. Le /enip.s de la mur!. Sueuir. Parole. i)Lir, Il lummes et [gl se. no. 71. Strasbourg.
([RDI(’—Puhlieations, 1075, p. 142. Nuus suulignuns.
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Prétention mensongère qui équivaut, selon Lacan. à un ratage. une impossibilité
Quand deux êtres se font l’amour, il n’y a pas de l’apport sexuel. Ce qui se
passe au moment où ils font l’amour, du point de vue psychique, ce n’est pas
un l’apport ce n’est pas une relation. C’est quelque chose de différent. Soit
fusionnel, soit au contraire détaché. Donc, pas un rapport. Un rapport se
passe entre deux termes, et un lien s’établit. Or ici, c’est l’un dans l’autre.
C’est tout à fait différent. Lacan a donc d’abord dénoyauté le mot i’appoi’t.
On a mis un temps fou à comprendre parce qu’il n’a pas donné d’explication.
Ei’go, le rapport sexuel n’existe pas. Ce qui supplée au rapport sexuel, c’est
l’amour. La phrase prend donc un sens différent. Mais, disait Lacan après
cette phrase, dans l’acte sexuel entre deux personnes vivantes — disons cela
comme ça — chacun vit cela dans sa tête. Il n’y a pas d’intimité, Qu’est-ce
qui crée, alors, l’intimité ? L’amour. On sait bien d’ailleurs, que dans les
clubs échangistes ou dans ce que nous raconte à longueur d’écriture Michel
Houellebecq, il n’y a ni rapport sexuel, ni intimité, ni rien, Il n’y a que du
détachement, des morceaux de corps qui s’entremêlent, mais chaque élément
dans son coin. Ce qui supplée à ça, c’est l’amour. 609
La servante de Sarra observe que la jeune femme a été donnée à sept hommes et que
d’aucun elle n ‘a reçu le nom (lb 3,sb). Or, recevoir un nom suppose une inscription
dans le lieu d’un Autre, en lien avec une référence fondatrice: cela suppose aussi
l’intervention de quelqu ‘un qui puisse nommer.610 Or, nous l’avons vu. c’est d’abord le
père réel qui sépare de la mère — et du sentiment de toute-puissance - et donne le
nom.6’’ Nous savons aussi que dans les sociétés sémitiques de l’AT. nommer signifiait
connaître
Comme chez les peuples primitifs, le nom dans tout l’Ancien Orient
déflnit l’essence d’une chose ou d’une personnel : la nommer c’est la
connaître et c’est par conséquent avoir pouvoir sur elle.
Or, à notre avis, le démon Asmodée de l’histoire de Tobit peut être compris aujourd’hui
comme personnifiant la résistance de Sai’ra à se laisse,’ nommer (lb 3,8). Sarra est
° CLlM LNl, e’., Éproueer niais n ‘en rien valoir I Noms de dieux, no. I 81, Liège. A lice [ditions, 2000.
p. 50-51.
(W PAPAOLORGIOU—LLGLNDRL A., n Liliation : Iondement généalogique dc la psychanalyse » dans
LEÇONS /l, suife Il (P. IJGLNDRL. dir.), Paris, Fayard, p. 74.
I .hUl Nl) RI P., Le crime du (‘apurai Lortie; Irciilé sur le Père. Leçons J 7H. Paris, layard, J o) p.
1)1 VA L X, R., /,c.s tus (if u/ioli.s Je il llLie0 J est ahi en! I : le nooiudisiuic e! ses sont iuncc s, uns lit idlon.s
famdiaics, i,ts!itIuliouI.s codes, Paris, (crI, I )60, p. 74. Nous soulignons.
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prisonnière «un résistance à entrer dans la dynamique de rencontre de l’alAutre.
Précisons que malgré l’interprétation véhiculée par la traduction faite par saint Jérôme
dans la Vulgate (î’g) — et malgré aussi certaines tentatives d’interprétation moralisantes
du passage de lb 3,l8b’3 — le texte précise bien que Sarra n’a eu de relations sexuelles
avec aucun de ses sept maris (lb 3,$a ; 3,14 7. lia). Ainsi, si de la part d’aucun
homme autre que son père Sarra ne se laisse nommer, la théorie psychanalytique
contemporaine permet d’avancer l’hypothèse qu’elle est prisonnière du nom de son père.
Reprenant une thématique chère à la théorie psychanalytique lacanienne, on peut aussi
affirmer que dans le rapport de Sarra à ses sept premiers maris, le passage par les effets
phalliques est occulté.614 Sarra s’engage dans la quête illusoire d’un objet de
satisfaction « en dehors des effets du langage. »615
16.3 La relation qui tue
Dans cette perspective, la psychanalyse nous permet de faire un rapprochement entre
l’impossibilité d’accéder au rapport sexuel dont souffre Sarra, et sa dynamique de désir.
Une femme, en effet, ne peut s’accorder à un homme si elle n’a pas renoncé à posséder
le père. si elle n’a pas accepté <t que le père [...j n’ait pas le phallus comme arme
absolue...
Du père idéalisé avec qui les relations ne peuvent étre que de retaliation
mortifère. le sujet doit accéder au père mort. Il s’agit en fait d’accepter sa
613
« The Vultate’s translation of the Greek of this verse lias suegested to a few Roman Catholic scholars.
in the past at least, that Sarah’s seven previous bridegrooms had consummated the marnage, or at least
there had heen penile penetration : •Because she had been given te seven husbands. and a devil named
Asnnodedus had Lilled them. al their first going into lier mox ut ingressi fuissent ad eamj.’ Thèse scholars
evidentlv inierred that some sort et unaceeptahle hirth eontrol had heen praetieed eaeh lime. possiblv
coitus InterruptLis or Onanism (see Claude F. Mariottini, ‘Onna,’ ABD 5 :20—21 ). 1-h)wever, Gruenthaner
I 946 : 95 I (10), hirnselt’ n Roman Catholie scholar, retuted the argument, pointing eut, among other
thinos. that later on in thc talc the Vulgate itsclfcalls Sarah ‘n virgin’ (6 :22) n (MOORE. C. A.. The Buok
,/ /ohii: -l \ en’ irct!7.shllIu/7 ii 11h Iiiitudiiciion (hiLl Conlmentarv Anchor Bible. no. 40a , Torunto,
Di )uhledly. I 996, p. I 4”t.
CANTIN. L., n La Féminité : d’une complicité i la perversion à une éthique de l’impossible > dans
S icott, Vol. 2. nos. I et 2. mai I 9o)5, p. 74.
6h Ibid.. p. 74.
(36 SU III .ON. R., fel1i/)S Je 1(1 hhIO,I ,S’cl1’Ull’, JD’/e I)e%Ir 11 lemmes et Eglise. no. 71. StrashoLlrg.
( ‘ERI)IC Publications. 975 p. 151.
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propre finitude, de désirnaginer’ la toute-puissance de l’Autre et de découvrir
que nul n’est père que par métaphoref”7
Il ne fait pas de doute que selon les normes culturelles de Fépoque. Sana a bel et bien
été mariée sept fois618 avant de rencontrer Tobias, huitième mari, qui devient son époux.
Le contrat écrit de mariage entre Tobias et Sarra (< contrat de cohabitation » dans la
traduction de Koehlhoetfer). décrit en Tb est vraisemblablement le même
contrat qui a servi pour les mariages de Sana avec les sept hommes précédents, tous
morts.
Le fait que le contrat de mariage décrit en Tb 7,13 ait été établi et signé par Ragouel. son
père. et ses prétendants — probablement sans demande explicite du consentement de
Sana62° — est conforme au contexte culturel sémitique de l’époque présumée de
rédaction du livre de Tobit (environ 200 av. J.-C.). Mais qu’est-ce qui différencie le
mariage de Tobias et Sarra des sept précédents de la jeune femme?
Il est plausibLe, d’une paIÏ, que le mariage avec Tobias soit le premier qui accorde à
Sarra une place de sujet. En effet, la prière enseignée à Tobias et Sana par l’ami/ange
Azarias/Rapha1 prévoit une place aux deux époux. En Th 8.5. «Elle se leva et ils
617 Ibid., p. 151-152.
L’histoire des sept mariages de Sarra a peut-être inspiré la question posée à Jésus par les Sadducéens. à
partir du texte de Dt 25,5-10, concernant la femme qui a eu pour maris sept frères, tous morts, et à qui elle
n’a pas laissé d’enfants (Mc 12,19-23 Mt 22. 24-28 Le 20, 28-33).
« . . . l’Ancien Testament ne mentionne un contrat écrit de mariage que dans liustoire de Tobie. Tb 7
13. On possède plusieurs contrats de mariage provenant de la colonie juive d’Eléphantine et datant du Ve
siècle avant notre ère, et la coutume était bien établie chez les Juifs à l’époque gréco-romaine. Il est
difficile de dire jusqu’où elle remonte. Elle existait très anciennement en Mésopotamie et le Code dc
Hammurabi déclare invalide un mariage conclu sans qu’tln contrat ait été établi. En lsraél, 017 rédigeait
des actes de divorce dès avant l’Exil, Dt 24 1,3 Jr 3 8 : il serait étonnant qu’il n’y eût pas eu alors des
contrats de mariage, et le silence des textes est peut-être accidentel. » (DE VAUX, R.. Les jflsIi/l1tiofl5 de
/ ‘.incieii lestement I le nomadisme et ses survivances. insIitutwns fmnu1iules, instfluhitnms civiles, Paris.
Cerf. 1960. p. 5$.)
62))
« ..on conçoit que l’intervention des parents soit décisive dans la conclusion du mariage. Ni la jeune
fille ni souvent le jetme homme ne sont consultés. t...) A la fin de l’Ancien Testament, le vieux Tobit
conseille 5017 fils sur le choix d’une femme, Tb 4 12-13, et le mariage de Tobie est conclu avec le père de
Sarra. en l’absence de la jeune fille, Tb 7 9—12. s (DE VAUX, R., Les institutions de / Ancien Testament
I le imomimadisme et ses sun’ivances. imistitutionsjumilia/es. institutions civiles, Paris, Cert 1960, p. 53.)
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commencèrent à prier et à demander qu’ils soient sauvés. »621 Le psychanalyste
Philippe Gutton croit qu’il petit y avoir eu. dans les premiers mariages de Sacra, une
aliénation de la subjectivité de la jeune lèmme. dont son père aurait été complice
Chez Sarra, il y a tine fusion, une incorporation du père. D’une certaine
façon, le père fait une sorte d’écran, de carapace autour de sa fille qui ne peut
plus être elle-même car justement elle est envahie, aliénée par ce pouvoir
paternel de telle sorte que bien paradoxalement l’affaire des hommes se traite
en dehors d’elle. Elle ne reçoit pas d’homme l’affaire d’homme se traite
simplement entre le père et ses amants, ses fiancés potentiels. Elle est hors
jeu. hors sujet.t’22
16.4 De la jouissance pulsionnelle à la reconnaissance de l’Autre
Nous savons que l’ange Raphal est envoyé pour guérir Sarra (Th 3,1 fa). et que malgré
le fait qu’elLe ait été donnée en mariage à sept hommes. la jeune femme est demeurée
vierge. Nous pouvons aussi avancer l’hypothèse qu’Asmodée. démon de /ouissance
(luxure) ou de destruction623 (à parti!’ de l’hébreu gmd, du verbe détrtiire’), est une
personnification du problème auquel est confronté Sarra, et clui entraîne la mort de ses
mari s.
Or, dans ce récit, Raphal (l’ange ou messager) permet à Tobias et SalTa de surmonter
l’obstacle auquel ils sont confrontés. Il pointe la voie d’une relation qui n’est plus
uniquement duelle, et qui dépasse ainsi les seules perspectives de la jouissance physique
et de la filiation généalogique. Rappelons les propos de Lacan su!’ la tyrannie de
l’imaginaire à l’oeuvre dans la relation duelle, où l’autre se trouve objet de désir, sans
plus, sans ménager la place de l’écart, du l’apport à l’Autre
(2I Le texte de la Vulgate met en scène la prise de parole de Sarra. distincte de celle de Tobias : o Et Sarra
dit Aie pitié de nous Seigneur, aie pitié de nous et conduis-nous tous deux, sains et saufs. à la
vieillesse.’ o (lb 8.10 Vg)
(22 GUTTON. P.. Séminaire de recherche : La Bible et des tisvc’hcna(vstes. Le livre de Tobit. Laboratoire
de Recherche en Psychopathologie Clinique. Université de Provence. Aix-en-Provence, 22 mars 2003. p.
26.
MOORE, C. A., The Book of Tohit: .1 New Translation with Introduction ancl Commentarv îAnchor
Bible, no. 40a1. Toronto, Doubleday. 1996, p. 147.
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[Ce phénomènej se rapporte au court-circuit de la relation aflctive, qui tait
de l’autre un être de pur désir, lequel ne peut être dès lors, dans le registre de
l’imaginaire humain, qu’un être de pure interdestruction. Il y a là une relation
purement duelle. qui est la source la plus radicale du registre même de
l’agressivité. Freud. d’ailleurs, n’a pas manqué de s’en apercevoir, mais il l’a
commenté dans le registre homosexuel. Ce texte [Schreber] nous apporte
mille preuves de ce que j’avance, et cela est parfaitement cohérent avec notre
définition de la source de l’agressivité, et son surgissement lorsque se trouve
court-circuitée la relation triangulaire, oedipienne. lorsque celle-ci est réduite
à sa simplification duelle.61
Dans son article Lu féminité: D ‘une complicité à lu perversion à une éthique de
Ï ‘impossibÏe62, Lucie Cantin s’intéresse à l’expérience subjective des rapports féminins
à la jouissance, et illustre le lien entre les positions de la jouissance féminine et les
limites inhérentes au langage : son absence de fondement, son arbitraire.626
Cantin précise d’abord qu’on ne peut loger à la même enseigne toutes les jouissances qui
ne sont pas phalliques. Elle nomme ainsi quatre jouissances féminines
1) Elle identifie d’abord « . . .une jouissance qui, sans être en deçà du phallus au sens où
l’est la jouissance en cause dans la psychose, s’inscrit à l’encontre du phallus dans
une guerre à finir, ou une lutte ouverte et militante comme celle que nous trouvons
dans le discours de certaines féministes radicales ou dans certaines positions
subjectives plus ou moins avouées de la lesbie. Jouissance du même, guérilla contre
le pouvoir dominant de tout ce qui se propose comme ordre phallique, l’évacuation
de l’Autre demeure dans ces cas, l’enjeu central nécessaire au maintien de la
jouissance du corps fermée sur elle-même dans le refus de la perte, de la castration et
(7 ‘ ‘ ‘ , ,de la division sexuelle. u
- C est la jouissance de la Matrie. dci feminisme radical.
2) « Plus subtile sans doute mais toujours dans cette problématique de refus de la
castration et de l’Autre, prend place ce que flOUS désignons comme la jouissance
< I .ACAN. J., Lcs p.si’cIiuves I I.e séminaire, livre IlIJ. Paris, Seuil. I 98 I p344.
‘ (AN lIN. I ... n I .a féminité : D’une complicité u la perversion a une éthique de I’ iinpossihle n dans
,Sacuir. JNic/i<i,i<j/i’,v’ c! ttnuhse ru/(ure//c’, vol. 2, iio. I et 2. mai I 9o) (illRl(. p. 16-tO).
Ihid.. p. 5 I.
lhid.. p. 4S.
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maternelle Jouissance cette fois réservée â la femme qui. dans la proximité
silencieuse â l’enfant et par son pouvoir de refus de la paternité, peut user de l’enfant
comme d’un otage dans un enjeu de laminage et de haine du phallus. La clinique de
la psychose tout aussi bien que celle de ces grands névrosés que la psychiatrie
appelle borderÏine est éloquente quant aux ravages de cette emprise dans les enjeux
pervers de ce que Willy Apollon a désigné comme la Matrie, cet espace maternel
régi par les aléas de l’affectivité et de la satisfaction pulsionnelle de la Mère dont le
Savoir sur la jouissance s’érige contre L’arbitraire et l’insuffisance du signifiant. »628
3) « . . .toujours dans ce départage de la jouissance qui ne serait pas phallique, il nous
faut distinguer celle qui, sans s’inscrire dans la guerre ou la haine du phallus, ne
stippose pas le passage par le signifiant du désir de l’Autre. Jouissance de la
pulsion, tournant sur elle-même, qui quête une limite dans le symptôme, dans un
objet ou chez un Maître, jouissance ravageante ou fascinante qui prend possession du
sujet qui ne peut rien en dire, se trouvant possédé, figé, aliéné mais dans une capture
dont il se fait le complice plus ou moins consentant. [...] C’est aussi la jouissance
dont témoignent certaines femmes dans ce qu’elles appellent la passion amoureuse
où l’autre n’est que l’instrument servant une jouissance pulsio;rnelle qui ne dépasse
pas le corps et se spécifie d’être en deçà du langage. Jouissance sans bord qui
appelle une limite, elle reste pourtant indivisée, non arrimée au désir de l’Autre qui
l’aurait balisée, »62)
4) Enfin, se trouve l’autre jouissance au sens où Lacan en parle en lien avec
l’expérience mystique. Ce]le—ci « suppose /e passage pal’ le phallus niais s ‘en
spécifie cl être au—deki. Cette jouissance dont fait état le mystique n’est pas muette
pas plus cu elle ne se laisse réduire par le savoir du sujet qui en fait l’expérience. Ce
n’est pas une jouissance qui ne peut pas se dire. les écrits des mystiques en
témoignent, même si les mots demeurent toujours inadéquats, insuffisants et
n’épuisent jamais le réel de l’expérience. Cette possibilité d’en dire quelque chose
‘2 Ihid.. p 4L)
Ihid., p. 4o) Nous soUlignons.
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est capitale et suppose le rapport à l’Autre, une adresse possible qui contraint la
jouissance à se poétiser. Ainsi. lautre jouissance «est pas inarticulée à l’Autre, elle
est même pour le mystique le point d’ancrage du sujet dans le lien social où il
produit quelque chose de nouveau. L’expérience de lautre jouissance chez le
mystique est en effet le fruit d’un parcours. d’un cheminement soumis à des
conditions très précises que nous pourrions résumer comme le passage de la pulsion
au désir de l’Autre. de la quête illusoire d’un objet qui calmerait la pulsion à la perte
de soi dans l’Autre. »630
Cette typologie de la jouissance féminine nous aide aujourd’hui à formuler des
hypothèses sur le drame de Sarra, tel que raconté dans le livre de Tobit. Nous reprenons
ici la piste d’interprétation psychanalytique évoquée plus haut, en lien avec la situation
qu’affronte la jeune femme, pour tenter de comprendre l’impossibilité que rencontre une
femme de se laisser nommer par un autre homme que son père.
Une femme, nous l’avons vu, peut être emprisonnée par l’image d’un père dont elle n’a
pas désirnaginé la toute-puissance. Il est par ailleurs possible que le rapport à la
jouissance court-circuite la médiation de l’Autre.
Or, dans le roman de Tobit, la rencontre de Tobias et Sarra — et la venue à la parole
signifiée par la prière que récitent les époux le soir de leurs noces peut marquer le
passage d’une logique de satisfaction pulsionnelle à l’entrée dans un ordre de primauté
du symbolique.63t Ainsi, par une parole de prière (Tb 3,1-6.8,5-8), s’insère dans
l’histoire de Iobias et Sarra la figure d’un alAutre manquant. qui structure désormais
l’espace de leur désir.
Nous appuyant sur le texte biblique, nous illustrons notre propos en suivant le passage
vécu iar la future épouse de lohias. Sarra, dont les sept premiers maris sont morts.
pourrait s’apparenter â la flmme dont la jouissance — bien qu’elle ne sinscrit pas dans la
Ihid., p. 4)-5U.
(H ii,iu. p. .
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Q guerre ou la haine du phallus — ne suppose pas le passage par le signifiant du désir de
l’Autre. Il s’agit du troisième type de jouissance féminine évoqué par Cantin. Axée sur
ta satisfaction pulsionnelle. ce type de jouissance n’aménage pas d’espace â la parole et
au désir de l’Autre. Une telle clef de lecture pourrait suggérer que Sarra a ainsi
successivement aéanti la subjectivité de ses sept premiers maris. Il nous paraît
intéressant de revenir, ici, sur un des éléments mis â jour dans la première partie de notre
recherche, en lien avec le symbolisme du poisson.
16.5 L’ouverture du désir
Dans le récit de Tobit, c’est en brûlant le foie et le coeur d’un poisson, conformément
aux instructions de l’ange/ami Raphaèl /Azarias, que Tobias arrive à faire fuir le démon
Asmodée qui liait Sarra. Or, rappelons que le caractère phallique du poisson est
clairement identifiable en Mésopotamie. mais que «cette référence «était
[possiblement] pas particulièrement liée au phallus d’un individu ou à la sexualité
humaine, mais plutôt à la source plus universelle de vie, et [que] le conflit en jeu
impliquait les forces qui détruisent la vie. »632 Dans le contexte juif de la période gréco
romaine, le poisson était aussi associé à une symbolique sexuelle de vie. Le lien entre le
poisson et une inscription phallique du désir est suggéré par ces symboliques, par
ailleurs étonnantes, qui sont présentes dans le roman de Tobit.
Reprenant des éléments de psychanalyse lacanienne, il est possible de suggérer ici une
piste d’interprétation bien contemporaine du drame de Sarra. selon laquelle la guérison
(ou l’exorcisme) de la jeune femme correspondrait à un passage de la jouissance de la
pulsion au désir de l’Autre. Pour Lacan. en matière de jouissance. le rapport à l’Autre
suppose un passage par le phallus, signifiant du désir de l’Autre. Or. nous l’avons vu.
cette nécessaire inscription phallique du désir et de la jouissance sexuelle trouve un
‘u (a)O1)INOL( H I. L R.. “Tue Svmholic Valtie ut tue I iSh in Judaisiii” dans le n’ih ,Svn,bul. iii lue
t ,/‘c’i’—/?(’/1h//l f’er,,,d I olume I ((;OOt)ENOU(;u I, I. R.. dit.), New Y k, Pantheun J )OkS, I 95t, p. I (.
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appcli intéressant dans la symbolique du poisson qui est associée â la guérison de Sarra
dans le texte biblique.
16.6 Jeanne des Anges
À ce chapitre, il nous paraît intéressant d’évoquer ici le cas d’une femme aux prises avec
ce type de rapport à la jouissance [le troisième de la typologie de Cantin]. S’appuyant
sur les analyses de Michel de Certeau, Lucie Cantin cherche à illustrer la position
particulière d’une jouissance féminine qui n’aménage pas d’espace pour l’alAutre, et
commente un cas de possession du XVIIe siècle. Il s’agit de celui de Jeanne des Anges,
supérieure du Couvent des Ursulines de Loudun. Sans entrer dans les détails de ce cas
historique, nous souhaitons souligner deux éléments qui, croyons-nous, suggèrent une
affinité naturelle entre le cas de Jeanne des Anges et des éléments de l’histoire de Tobit.
Ces deux parallèles entre le cas de Loudun et l’histoire de Tobit peuvent contribuer à
mieux identifier les contours d’une jouissance affranchie de l’Autre:
1) Jeanne des Anges se disait possédée par sept démons. Elle identifiait le premier de
ces démons comme étant le terrible Asmodée633
2) Dans sa situation particulière de possession, Jeanne des Anges ne fait pas état de
nombreuses relations avec des hommes. Elle revient toutefois à plusieurs reprises
sur la figure du curé Grandier. Comme pour le cas de Sarra avec ses sept premiers
maris, il s’avère que Jeanne n’a pas eu de relations sexuelles avec Grandier. La
jouissance en question ici n’est pas de type phallique, elle est pulsionnelle. Les
témoignages mensongers de .Ieanne au procès de Grandier ont malgré tout conduit à
la condamnation à mort du curé.34 Comme Sarra, Jeannc des Anges tue celui qui
(AN I N. i,., « La iiminit I)’une compIici1 i la prverson une 1Iiique de ‘impc)ssIhIe dans
.Sui’on’. Ps1(’/u,,/(I/su c’! (1I7(1/1’c’ ci1I/IIrL/lc’. vol. 2. nos. I et 2, mai I ()o)5, (dIRI(’. p. (p).
O Ihid., p. t)),
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devait être l’objet de sa jouissance. Ici. l’autre est un instrument, un objet servant
une jouissance pulsionnelle. Il n’est pas mieux que mort.
Par ailleurs. il est intéressant de noter qu’au début du XVIIIe siècle, un écrivain du nom
de Lesage (1695-1735) publiait un roman intitulé Le Diable boiteux, qui connut un
grand succès.635 Or, dans ce roman, le diable boiteux en question se nomme aussi
Asmodée, et son rôle consiste à se faire le complice d’une jouissance pulsionnelle du
voir « . . .ledit boiteux [...] soulève un à un tous les toits de la ville, [pourJ faire
découvrir à Léandro Perez (jeune écolier, personnage principal du récit obsédé par son
attirance sexuelle pour de jolies femmes ) les secrets d’alcôve les mieux dissimulés [et)
le venger de celle qui s’est joué de lui et finalement l’amener à sauver et à conquérir la
femme de son coeur. »636
Ici, le démon Asmodée — personnification de la pulsion de voir — est celui qui sauve le
héros du piège dans lequel il est enfermé. L’ambivalence radicale des pulsions est ainsi
mise en scène, par deux récits — Le Diable boiteux et le Livre de Tobit — qui donnent à
Asmodée un rôle opposé. Pour Gérard Bonnet, ces mises en scène posent la question à
savoir si cette pulsion est un ange ou un diable? Un démon ou un diable ?637
psychanalyste répond que dans le cas de l’Asmodée du Diable Boitetix, il s’agit — malgré
le titre du roman et certains passages du livre — d’un démon t « l’intérêt de cette
appellation, c’est qu’elle évite de diaboliser les choses : on désigne par là une tendance
partielle, tin aspect de la personne. une de ses faces cachées.
Mais dans le roman de Tobit c’est. selon Bonnet. au diable que l’on a affaire. Il s’agit
ici de l’opposé de Raphal o Le diable. c’est autre chose (qu’un démon) t il
Ce roman Rit publié chez Gallimard Folio (no. 159) en 984. La premiére version, qui date de 1707.
connut treize éditions en cinq ans, et une deuxiéme version fut rééditée à tous les deu\ ans, pendant totit le
siecle suivant.
6 BONN L I. G.. Séminaire de recherche Lu Bible et de.s psi’chuiu/i.ste.s. Le 1/17e de iobit, Laboratoire
de Recherche en Psychopathologie Clinique, Université de Provence. Aix-en-Provence. 22 mars 2003. p.
,r Ibid.. p. 20.
‘‘ Ibid., p. 20.
Ibid., p. 21).
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représente pour Freud une personne totale, de type paternel° et qui a nécessairement
une influence maléfique : c’est un ange déchu. »611
16.7 Sarra et Asmodée: le meurtre du père
Sarra, dont le nom en hébreu signifie princesse, dépasse son statut de petite princesse
exclusivement vouée à son père, pour entrer dans une dynamique de désir qui lui permet
de recevoir le nom de Tobias, et de devenir épouse et mère, comme l’a été Sarah, femme
d’Abraham, dans le livre de la Genèse (Gn 11,29-31). Pour y arriver, elle doit échapper
au diable qui la lie.
Quand Sarra raconte son drame, en Tb 3,14-15, elle peint un tableau dans lequel elle
évoque le souvenir de ses sept maris décédés le soir des noces, et de son père. Sa mère
est absente du portrait, et tous les personnages évoqués sont morts ou absents, sauf son
père. Découragée, Sana désire s’enlever la vie:
Dis que je sois délivrée de la terre et que je n’entende plus d’outrages. Tu
sais, maître, que je suis pure de toute impureté avec un homme et que je n’ai
pas déshonoré mon nom ni le nom de mon père dans la terre de mon exil. Je
suis la fille unique de mon père et il n’a pas d’autre enfant qui héritera de lui,
ni de frère auprès de lui ni de parent, en sorte que j’aie à me conserver pour
être sa femme. Il men est déjà mort sept ; pourquoi devrais-je vivre encore ?
Et, s’il ne te plaît pas de me faire mourir, Seigneur, prête l’oreille à mon
outrage. (Th 3,14-15)
La prière de Sarra, en Tb 3.1 lb-15, marque un passage chez la jeune femme.
Lorsqu’elle « lève les yeux et le visage vers le ciel » (Tb 3,12), Sarra s’ouvre à plus
grand qu’elle-même et que son père, et entre dans un rapport d’affirmation et d’altérité
qui lui permet de rencontrer Lautre. Elle sen remet à un Atitre que son père et accepte
une autre alternative que la mort : « Et s’il ne te paraît pas bon de me faire mourir,
ordonne C1U l’on jette les veux sur moi. que l’on aie pitié de moi et que je «entende plus
“‘ tomme on I expI ique dans. Dl U WlU 131 Y. I ,., leiid e! le diable, Paris, PU F, I 953, 205 p.
13( )N NI I . G., Sém maire de recherche : I.a Bible e! des ,srchaiiu/ees, I.e lute de 7bn, I ,ahoratoire
de Recherche en Psyclmpalholoeme ( mmm que. t Jniversmté de Provenue. A ix—en—Provenue. 22 mars 2(103, p.
20.
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d’outrages.» (Jb 3,15b) Ce faisant. Sarra ouvre une voie qui lui permet de s’engager
dans une relation avec son frère Tohias. Elle échappe enfin à l’image de toute-puissance
de son père. qu’elle se refusait de tuer même au prix de sa propre vie. Le désir de
s’enlever la vie se substituait. chez Sarra, au besoin de tuer l’autre, son père
Dans son article de 1917 ‘Deuil et mélancolie’ [Freud] présente le suicide
comme une forme d’autopunition. un désir de mort dirigé contre autrui qui se
retourne contre soi. Ainsi, confirme-t-il les trois tendances suicidaires
définies par le discours de la psychopathologie désir de mourir, désir d’être
tué, désir de tuer. Dans cette perspective, le suicide est l’acte de se tuer pour
ne pas tuer l’autre. Le suicide n’est la conséquence ni d’une névrose ni d’une
psychose, i-nais d’une mélancolie ou d’un trouble narcissique grave : non pas
un acte fou, mais l’actualisation de la pulsion de mort par un passage à
l’acte.642
Le psychanalyste Serge Lesourd attire l’attention sur le passage de Tb 8,10 dans lequel
Ragouêl, père de Sarra, sort creuser une fosse, alors que son gendre est toujours vivant.
Tobias et Sarra sont montés à la chambre nuptiale et Ragoul semble certain qu’it y aura
un mort. Pour Lesourd, ce passage illustre bien l’enjeu sexuel lié à l’exigence du
meurtre du père -
Mais s’il creuse cette tombe, c’est bien parce qu’il pense qu’il doit y avoir un
mort. Mais qui meurt dans cette scène ? Pour qui creuse-t-il cette tombe ?
Soit, il y met le corps de lamant tout puissant... Alors si Tobias à la limite
vivait, ce qu’il peut toujours supposer. la tombe serait destinée à quel corps ?
Bien sûr au corps du père Si Tobias vit, alors la tombe est refermée avant
son réveil. Elle est celle du père mais vide de corps car il na été tué qu’en
effigie sous la figure d’Asmodée qui est lié. Mais elle reste efficace, elle est
trace d’une mort réalisée, d’une mort mise en acte pour pouvoir accéder au
sextiel, celle du père jouisseur. Ragouél d’ailleurs l’accepte de manière très
claire : C’est lui qui creuse la tombe, en secret, pour lui seul Sa propre
tombe, ouvrant ainsi à sa fille la possibilité de l’union à un autre homme.1”
A13 LRAS IL RY. A. et al.. c Suicide» dans Diclitai,ic,ire de Li psieliwiuli.se (E. ROU DIX I SCO et M.
PLON, dit.). P»ris. Fa’ ard, I H). p. 021—l 025.
I .l-.S( )tJ RI). S.. Seminaire : I,ci I3iLIe cl de.s p.si’chuiiuhsie.s. Le lote de JQLU, [ahi ratoire de
Recherche en Psychopatholouie Clinique. Université de Provence. Aix—cn-Provcncc, 22 mars 2003, p. 53.
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16.2 La prière des époux
Le soir de leurs noces, une ibis le démon Asmodée chassé et enchaîné. Tobias et Sarra
entrent dans la chambre et récitent une prière avant de se coucher ensemble. Dans cette
prière, ils s’en remettent à plus grand qu’eux-mêmes (‘fb 8.4-8).
Si l’un des deux partenaires était tout-puissant. la relation entre ‘fohias et Sarra ne
pourrait être que duelle et inégale, et « la solution à l’inéquation consiste[raitj à réduire
la tension en supprimant par la fusion ou par la destruction l’un des deux termes
opposés. Or, non seulement leur prière les inscrit-elle comme sujets désirants
d’une relation qui se conjugue en lien avec le lieu d’un Autre, mais elle reconnaît
explicitement la limite de tout rapport sexuel. Ce que reconnaissent ne pas posséder
l’homme Tobias et ta femme Sarra, est en fait le désir de l’Autre qui leur échappe. et
qu’ils situent au-delà d’eux-mêmes.
En ce sens, les dernières paroles de la prière de Tobias et San’a sont révélatrices. Cette
prière se termine par une phrase de Tobias. que la traduction française exprime ainsi
« Et maintenant, ce n’est pas par fornication que mois je prends ma soeur, mais en me
fondant sur la vérité [en (toute) vérité]. » (Tb $.7a) Dans le texte grec
KW ‘UV oUyt tŒ 7tOVtŒV E’(tO Àat3ŒVo) tfl\’ 2kI1fl\’ IOU tŒUtflV, cL?.Â.’ ct’
Œ2iiOEtŒÇ.
S’aimer en se référant à plus grand que soi, plutôt que de chercher à posséder l’autre, ou
de s’enfermer dans un plaisir idolâtre. n’est-ce pas pour Tohias et Sarra miser sur
l’amour plutôt que sur un rapport « . . .soit fusionnel. soit au contraire détaché. » ?
N’y a-t-il pas lieu de voir dans la prière de Tobias et San’a une reconnaissance explicite
dci fait que «le désir ne persiste que caché, tant que demeure un manque à savoir, un
SUBLON. R., Le temps de la mort s Savoir, Parole, Désir [Hommes et Église, no. 7J, Strasbourg,
CERD!C Publications. 1975. p. 153.
CLEMEN1’. C., Epiauver mctis n ‘en rieiî savoir. Bruxelles. Alice Editions. 2000. p. 50.
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Autre »646 ? Nous comprenons cette dynamique de désir comme reconnaissance d’un
manque. dans la demande qui est explicitement formulée en lb 8.7b (en lien avec la
notion de vérité : &fl9EtŒç) et qui est située sur le fond de scène du passage du temps
itttaov 2îŒt ict utv auyi tayot icotvoç. («
.. .fais que j’obtienne
miséricorde et elle aussi et que nous arrivions ensemble à la vieillesse. » 1h 8,7h).
Selon la théorie psychanalytique. le désir ne peut exister que d’un sujet manquant.
Tohias et Sarra. croyons-nous. font écho au manque auquel ils sont livrés et le
reconnaissent, par la demande de miséricorde à plus grand qu’eux-mêmes. dans la
prière. Ils choisissent la quête de vérité qui s’appuie sur le manque. plutôt que ce qui
leur apparaît constituer une jouissance trafiquée (ltopvEtuv prostitution ou
647fornication)
Pour Lacan, nous l’avons vu. le l’apport sexuel n’existe qtie par ratage un ratage qui ne
cesse pas de ne pas s’écrire645, et ce à partir du lieu de l’Autre, qui se trouve
structurellement en écai’t entre un besoin et une demande.649
L’ensemble du roman de Tobit pointe vers une dynamique de désir qui est fondée sur le
manque. Dans cette perspective, la fuite du démon Asmodée en Tb 8,3 peut êtt’e
réinterprétée à l’aide de termes psychanalytiques contemporains, et lue comme
correspondant à un déplacement de pel’spective qui contribue à rendre possible l’union
des époux. À parti!’ du moment où Sarra reçoit le soutien de Tobias lui-même instruit
par l’ange Raphaêl et s’ouvre à plus grand qu’elle même, que son père. et que la
jouissance pulsionnelle, elle devient capable d’aimer un homme. Tobias et Sarra
s’inscrivent alors comme sujets désii’ants autonomes. rendus à la parole. qui
°‘ SUBLON. R., Le temps de la iiort : Savoir, Parole, Désir [t-Iommes et Église, no. 7], Strasbourg,
CERDIC Publications, 1975, P. 142.
“ MOU LTON. J.H. et G. MILLIGAN, The toeabuiaiy of the Greek Testament Illustrcited lion, tue
Papvri auJ other ,Von-Literan Sources, London, l-lodder and Stoughton. 1949. p. 529.
LACAN. J.. « Aristote et Freud l’autre satisfaction » dans Encore 1972-1973 [Le séminaire, livre
XX. point-essais, no. 39$]. Paris. Seuil. 1981. p. 72.
LACAN. J.. o La signification du phallus », dans Ecrits Il [Points-essais, no. 21]. Paris. Setul. 1971. p.
Il O.
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reconnaissent l’enracinement de leur désir en un lieu Acitre que celui de l’identi1cation à
un génitecir. de leur seul rapport dyadique ou de la satisfaction d’une pulsion d’objet.
La disposition des jeunes époux du récit de Tobit. telle qu’elle s’exprime dans la prière
de Tb $,5b-8. rappelle une perspective chère à Lacan. qui affirmait que : «le sujet
comme l’Autre, pour chacun des partenaires de la relation, ne peuvent suffire d’être
sujets du besoin, ni objets de l’amour, mais qu’ils doivent tenir lieu de cause du
désir. »6 La prière de Tobias et Sana reconnaît qu’il y a un Tiers qui préside à leur
rencontre. Ils s’y reconnaissent à la fois sujets de leur propre histoire, de leur désir, de
leur espace propre, mais ne prétendent pas s’être donnés eux-mêmes la vie : « Tu es
béni, Dieu de nos pères, et béni ton nom pour tous les siècles; que les cieux et toute ta
création te bénissent dans tous les siècles. Tu as fait Adam et tu lui as fait comme aide
et soutien Ève, sa femme et, de ces deux, est venue la race des hommes. Et tu as dit
qu’ ‘il n’est pas bon que l’homme soit seul ; faisons lui une aide semblable à lui.’ » (Tb
$,5b-6). Ce passage témoigne non seulement de la relation à un Dieu créateur, mais
aussi de la reconnaissance d’une inscription symbolique qui passe par les terrains de
l’histoire, de la généalogie et du patrimoine religieux hérité des ancêtres. En fait foi la
référence aux figures d’Adam et Ève. Tobias et Sana ne prétendent pas être leur propre
origine. Ils se reconnaissent engendrés d’un autre, et marquent — par cette prière — leur
inscription dans l’ordre des générations.
LAC AN. J., La iiiiIicatiun dii phallus ». dans Lcrfls II1ts-ess1s, no. I I. Paris, Seuil, l)7I p.
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CHAPITRE 17: L’AMI/ANGE AZARIAS/RAPHAÈL: L’ÉCART DU RÉEL
e Le pre1nei’ ,oiir de la se,nahïe, â la pointe de / ‘aurore, elles allreut ii la tombe,
portail! les aromah’s qu ‘elles avaient prépa!’és. Elles trotivèrent la pierre roulee
de devait! le tonibeau, niais, elcint e’ntrees. elles ne lrouvèrei7t pas le L’Ol’[?S.
Et il advint, coninie elles cii demet iraient perplexes. que deux hommes se tini’enl
devant elles, en habit eblouissunt. Et tandis que. saisies U ‘eIÏroi,
elles tencuent leur visage incliné vers le sol, itv leuir dirent
‘Pourcjtioi cherchez—vous le Vivant parmi les itioi’tS?
1117 ‘est pas ici; mais il est ressuscité. ‘ » (Lc 21,1 —6a)
Au troisième siècle, Clément d’Alexandrie écrivait t « Des anges sont préposés aux
nations et aux villes, et peut-être même certains d’entre eux le sont aux individus. »‘ À
partir du 12e siècle, tout doute est levé t un ange gardien est assigné à chaque être
humain. Le culte des anges gardiens se répand alors très rapidement et
vraisemblablement en même temps «que la prise de conscience du caractère et de
l’importance uniques de chaque personne humaine et de l’enjeu du salut individuel. t...)
L’ange est comme la visibilité, la réalisation de la Providence même de Dieu veillant sur
chacun. ».t2 Dans sa Somme théologique, saint Thornas d’Aquin (1224-1274) a
consacré une question entière (q. 113) à cette croyance en l’ange gardien.53
Dans le roman de Tobit. l’ami/ange Azarias/Raphal joue un rôle essentiel. Il est la face
visible d’une dimension qui ne se voit pas : c’est-à-dire celle de l’accompagnement
divin. Par le biais du montage dramatique particulier de ce récit, le narrateur du roman
sollicite la complicité du lecteur, qui apprend en Tb 5,4 que le guide Azarias rencontré
par hasard potir accompagner Tobias est en fait l’ange Raphal. Ici, la figure voilée de
l’ange ouvre le lecteur à une autre dimension que celle des apparences t autre que ce qui
est su, vu et attendu.
CAITIN. Y. et P. FAURE, Les anges et leur image au Movetl tige, Paris, Zodiaque. 1999. p. 239-240.652 Ibid.. p. 238.
“ Ibid.. p. 242.
262
17.1 Lau-delà dci regard
Du manque peut jaillir une jouissance que Lacan nomme lAtitre jouissance, ou la
.iouissance de la/emme. Selon Lacan, cette jouissance est celle des mystiques (il donne
en exemple les témoignages de Thérèse d’Avila. de Jean de la Croix, de Hadewich
d’Anvers...) et a pour appui le rien. Ce rien, parfois désigné comme manque, serait le
signifiant de Dieu. Jacques Lacan, nous l’avons vu, affirme que ce Dieu est ce à quoi la
femme a foncièrement rapport. Pour le psychanalyste français: ccii n’y en a pas d’autre
que la jouissance phallique, sauf celle sur laquelle la femme ne souffle mot, peut-être
parce qu’elle ne la connaît pas, celle qui la fait pas-toute... »654. Lacan oppose ce type
de jouissance à celle qu’il dit phallique, qui n’est pas réservée aux hommes, mais qui se
manifeste par toutes formes de conquêtes et de jeux de société au cours desquels l’être
humain se met en scène et s’active.
Ainsi, les fonctions du Réel, de l’Imaginaire et du Symbolique, tel que présentées par
Lacan, nous aident à relire l’expérience de foi tout en tenant compte du manque ou de la
faille, qui nous rappelle que ce qui se donne à voir et à entendre n’est pas le tout: «Si
de ce S(Af55 je ne désigne rien d’autre que la jouissance de la femme, c’est assurément
parce que c’est là que je pointe que Dieu n’a pas fait son exit. »656 Ce rappel d’un autre
type de jouissance nous permet d’évoquer le signifiant d’un manque dans l’Autre que la
théorie psychanalytique lacanienne assimile à un versant de ce qui échappe à la vue et au
senti de lhumain : cc D’autre part, S(.A’ qu’est-ce dautre que l’impossibilité de dire
657 ..tout le vrai... » Une telle position rappelle la situation particuliere de I ange Raphael
dans l’histoire de Tobit. dont le versant divin échappe à Tobit et à sa famille. Cette
dimension de l’ange n’en est pas pour autant moins vraie
LACAN. J., « Aristote et Freud : l’autre satisLiction o, dans Le .sé,ni,,uire : Encore f livre XXJ, Paris.
Seuil. C)75. p. 5(.
S(A’) représente le signiflant d’un manque dans l’Autre. Barré, cet Autre va représenter le trésor des
signilants. représenter aussi ce qui l’ait bordure au trou du sy inholique. (LACAN. J., « Suhversion du
sujet et dialectique du désir », dans Ecrils IIf Points—Essais, no. 211, Paris, Seuil, I 97!, p. I SI))
I .A(A N. J., « t Jne lettre d’motir », dans Lncore f I.e séminaire, livre XXI, Paris, Seuil, I 975. p. 78.
I .A( ‘AN. .1., « I.e savoir et la vérilé » dans Encore f! .e séminaire, livre XX I Paris, Seuil, I 975, p. 87.
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L’avantaee. évidemment, de l’ange c’est qu’il fréquente les deux côtés à la
fois. Les anges sont trés désinvoltes, ils nous agacent. Ils franchissent avec
aisance la frontière mortelle. Désinvolture qui agace tellement les humains
qu’ils ont préféré nier leur existence plutôt que de subir ce qu’ils prenaient
chez etix pour une arrogance. pour un défi. Pourtant leur rôle est de nous
préparer à passer. à fréquenter la frontière s\mbolique entre le visible et
l’invisible. Ils ont la délicate mission de nous amener sans nous forcer, en
nous poussant un peu. comme fait Raphaél pour Iohie.
17.2 Les porteurs d’être : appels â l’invisible
Dans le roman de Tobit, le père envoie son fils sur les chemins d’Assyrie en quête d’un
héritage. Tobias part en voyage, mais doit d’abord demander l’accompagnement d’un
guide.
C’est à compter du moment où Tobit — en proie à un découragement profond — envoie
son fils Tobias sur les routes en quête d’une somme d’argent placée chez un lointain
cousin, que fait irruption le persoimage de Raphal, l’ange guérisseur, médiateur de Dieu
présent à Tobit, Anna, Tobias et Sarra. S’ouvre alors une brèche dans l’aporie
existentielle à laquelle se butait l’homme juste Tobit : « Voilà que j’ai demandé la
mort; pourquoi n’appelerais-je pas Tobias, mon fils, pour lui parler de cet argent avant
que je ne meure ? » (lb 4,2). Par l’entremise du guide-ami Azarias — dont la face
cachée ange-Raphuèl peut évoquer une dimension qu’Anne Fortin nomme l’excès de
l’autre659 — Tobias prend alors le chemin imprévu de l’amour. Le texte révèle que cet
ange détient la clef: 1) du bonheur du jeune Tobias: 2) de l’exorcisme de sa future
épouse Sarra. qui est hantée par un démon qui a déjà tué sept de ses maris ; et 3) de la
guérison du vieil aveugle lobit.
Le psychanalyste Daniel Sibon a commenté les ligures d’anges présentes dans
plusieurs textes de la littérature religieuse juive et chrétienne. Il les décrit comme étant
NUIl -‘ .1-F.. Sém maire de recherche Lu 13ib/e cl dc’ /Oiclunti/i.stev Le livre de ihie. I .uhoratoire de
Recherche en Psychopathologie Clinique. I Jniversité de Provenue. 22 mais 2003. p. 0.
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des porteurs d’être, et transmetteurs d’inconscient, des « jets de temporalité qui font se
rejoindre l’avenir et le passé à travers le présent. Loin d’assimiler l’ange à sa
dimension folklorico-religieuse. Sibony précise que celui-ci vient à la rescousse de
l’humain blotti dans ses constructions imaginaires, et mort à la vie.
Découragé et suicidaire, Tobit est immobilisé par une mélancolie dont il ne sait
comment s’extraire. Or, grâce à l’intermédiaire de l’ange, son fils Tobias prend le
chemin de la vie et devient l’instrument de sa guérison. Une relecture des événements
qui conduisent à ce dénouement heureux du voyage de Tobias permet en effet d’associer
l’accompagnement de l’ange — dans ce récit — à la prise de parole du fils, ainsi qu’à sa
capacité de s’affirmer dans le présent à partir d’un goût, d’une affectivité, d’une
subjectivité assumée. C’est une des pistes qu’ouvre Sibony dans son commentaire
sur les figures d’anges en judéo-christianisme : « Selon certains, toutes les paroles dites
par l’être (divin) créent un ange ; une transmission d’être. Fragment du nom sur le point
de prendre corps. »661 Aussi, pour le psychanalyste, une aporie existentielle comme
celle de Tobit appelle le secours d’un ange
Et dans les cas les plus graves, où c’est vraiment le vide (même pas une paroi
raide), cela [l’ange] donne une fonction d’appel, un fonds minimal d’ancrage
symbolique , entre le « nom » et le corps. Vous pouvez appeler ou être appelé
â autre chose, plutôt que d’être cloué sur place par le manque devenu
symptôl1e.
L’ange serait [...] un effet contre-narcissique. Ce qu’on retrouve aussi dans
l’expression « rire aux anges o, où l’on semble rire tout seul alors que ce rire
s’adresse â l’Autre, à l’instance même de l’Autre, qu’on ne voit pas.W2
Notons enfin que pour le psychanalyste Sibony. la figure de l’ange peut être lue comme
indice de la reconnaissance du manque. C’est à dire l’inscription dans la dimension
symbolique, à pal-tir de laquelle peuvent s’inscrire des médiations, un appel, un désir, et
du mouvement. Cette perspective s oppose à la constrciction imaginaire et toute pleine
lOR’ll N, A.. I /u/eiice et rc’tutt ou même. Lcv té./viu,ice.s du ttmituite, al locution au 39e conrês de
la Societe camidienne dc théoloiie, 26 octobre 2002. à paraitre. p. 2-3.
°‘ SI BoN Y, 1).. « Porteurs d’être » dans Le rci’c’i/ «‘e.v uige.v. ilIev.vuger.v de.s peiwv cl «‘e.v cunso/UuITs
Autrement, no. I 62, mars 1996, Paris, Editions Autrement, I 996, p. 49.
lhid., p. 4.
((2 lhid., P. 42.
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— du bigot. par exemple. Rappelons que le bigot jouit «histoires pieuses qu’il ressasse.
alors que le pèlerin prend le chemin de la vie. de la rencontre
Reprenons le mot o ange o, ,na/-akh sa racine. c’est le verbe aller, tirer.
C’est une secousse d’être, un événement capable de vous tirer ou de vous
marquer qu’une certaine force d’être se tire vers vous, et vous rejoint d’un
trait. Idée de traction, de pulsion mouvement, bien sûr. Ce n’est pas un
hasard si on leur a mis des ailes rapidité. immédiateté ou presque, pour ces
complices de la lumière. Tout en gardant l’idée d’air, de souffle. L’aspect
traction d’être fait bien la différence entre le message inerte et le message
tracteur, qui tire, car c’est le message du manque. du manque-à-être il vient
à la place d’un nianque de message, d’un manque ressenti.’
À partir de ces réflexions. nous avançons l’hypothèse que le livre de Tobit se structure
autour d’un montage métonymique664 qui consiste à mettre en scène la place d’un Dieu
qui guérit, par la figure de l’ami/ange Azarias/RaphaÏ. Cet ange — qui s’insère dans le
récit comme troisième élément de la relation — est signifiant d’une dimension qui
échappe à l’être humain, tout en étant le moteur de son désir.
Ainsi, deux positions théologiques contrastées se présentent au lecteur du livre de Tobit:
1) La première perspective sur Dieu que présente ce texte biblique est celle dont
témoigne Tobit dans les deux premiers chapitres du récit. Le personnage
principal du roman s’y décrit comme étant soumis à un Dieu qui exige
l’observance de Lois strictes. Tobit nomme aisément les exigences de ce Dieu,
et prétend par ailleurs être le seul à les observer rigoureusement. Il se présente
comme un fuste sou/frant qui a structuré son identité pat’ l’observance rigide de
préceptes religieux. Ici, Dieu est assimilé à une t.oi immuable. Tobit s’identifie
à cette Loi, se l’approprie. Tout est vu. dit. alirmé. Il n’y a pas de faille ou
d’erreur possible. Dans ce contexte. importent la pureté de la race, la parenté. la
généalogie, l’historicité, l’exactitude, la vérité et l’origine. Ici sont scu’tout mis
en jeu les champs du signiflé et de l’imaginaire. Un détail marquant de l’histoire
“ Ibid.. P’ 4.
La néton\ nie est un “mot mis à la place d’un autre et désignant une partie de ce qu’il signitie. [.1
une partie est mise pour un tout non mesurable. » (I ERRON. f’.. art. “métonym e” dans DILikoohllte de
ht psi’Lmunitt/t’c (Cl ILMAMA. R. et 13. VANl)tRM FRSCl 1, dit.), Paris. I arousse. 9t)5, p. 249.
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de Tobit campe bien cette perspective: le texte précise que Tobit devient
aveugle lorsqu’il reçoit de la fiente de moineau dans les yeux (Tb 2.lOb). À la
lumière de notre parcours de lecture, qui emprunte à la théorie psychanalytique.
l’oiseau peut servir de rappel que dans la perspective d’une théologie marquée
par la tyrannie du .s1gnflé. Dieu se cherche dans le ciel et chez les morts.
2) Une deuxième perspective sur Dieu est celle qui se déploie à partir de l’entrée en
scène de l’ami Azarias (Tb 5,4), rencontré par hasard, mais dont l’identité réelle
est celle de Raphaet ange de Dieu envoyé pour accompagner et guérir. Cet
ange. dont l’identité est voilée, ibit mute en compagnie de Tobias, et l’entraîne
sur le chemin de la relation, de l’amour et du bonheur. Ici, la présence de Dieu
fait irruption ailleurs que sur le terrain de la fusion. ou de la relation purement
duelle entre un humain et sa perfection (Tobit et son image). C’est par l’accueil
d’un aube — inconnu par surcroît — que se dénoue l’impasse théologique du récit
Sur le chemin mouvant de l’accompagnement divin s’inscrivent de nombreuses
traces qui témoignent de la cassure (la morsure au pied de Tobias, en lb 62). de
l’imperfection (en lb 7.13. Tobias s’unit à lajeune Sarra qui est accusée [Tb 3.8]
du meurtre de ses sept premiers maris) et de la limite (en lb L5a. Tobias et Sarra
prient ensemble, et demandent d’être sauvés).
La vérité de Dieu se présente ici sous la forme de ce qu’on pourrait appeler un secret, ou
une tromperie: ce qui ne se donne pas tout à voir. Le subterfuge identitaire
AzariaWRaphael met le lecteur sur la piste des signifiants et de l’inscription symbolique.
aménageant toujours un écart par rapport au réel. Le Symbolique (S) constitue la face
visible de l’invisible. Ici Dieu se trouve à l’étage de la rencontre, de l’écriture, de la vie
et du mouvement La logique à l’oeuvre est trinitaire: le voyage de Tobias en
compagnie d’AzariaWRaphaêl illustre bien cette logique du trois à laquelle s’est ouvert
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le su/et de i’érité.5 En résonance directe avec la structcire trinitaire, la rélrence
laniagière au Nom d’un Autre suppose l’entrée dans une logique du/e-iii-iÏ.
loRi! N. A.. I e! refont OU méine. Les iISIUi1LL’s dii !tùii!LijtL’. al locution au 3e congres de
la Societc canadieiiiic dc ihdoloic, 26 octobre 2002. paraïtre. p. 3.
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TROISIÈME PARTIE:
FiLIATiON ET VÉRITÉ DANS LA SOCIÉTÉ CONTEMPORAINE
« Ceux qui ne travaillent pas â leur llaissclnce
collaborent o leur mort »
Bob Dvlan
Introduction
La troisième partie de cette thèse consiste en une application de la question de fond qui a
été mise en lumière au fil des chapitres précédents du travail. Notre lecture du roman de
Tobit, qui porte une attention particulière aux conditions de la filiation dont témoigne ce
livre biblique, est amenée à entrer en dialogue avec des enjeux du monde contemporain.
Nous nous situons, pour cette troisième partie de notre recherche, sur un terrain politico
historique, à partir de la perspective de l’évolution de l’identité québécoise. et posons la
question du rapport aux modèles, aux ancêtres et à l’avenir.
Les frontières d’une telle réflexion sont clairement circonscrites et peuvent sembler bien
éloignées de notre entreprise initiale de lecture d’un livre biblique. Or. cet exercice de
mise à l’épreuve de la principale hypothèse de notre recherche se révèle étrangement
révélateur. Les enjeux liés à l’appropriation et à la réinterprétation de l’héritage des
ancêtres — ainsi que les conditions de l’entrée dans un processus événementiel de vérité —
sont ici illustrés à partir d’un questionnement actuel et précis.
I fildtIUtI()fl tic Ltuicut I hose wlitt arcn t husy hcing hum arc huv dying. »
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1) IDENTITÉ ET SOCIÉTÉ QUÉBÉCOISE
CHAPITRE 18: LE POINT DE VUE D’UN HISTORIEN
La réflexion qui suit s’appciie sur des éléments de le lecture du roman de Iobit qui
précède, pour engager un dialogue avec un enjeu social contemporain : c’est-à-dire le
double défi de faire place à la mémoire et d’accueillir un héritage, tout en ouvrant un
espace de liberté qui permet l’émergence d’une parole et d’une identité nouvelles.
Au fil de notre parcours de réflexion autour des personnages principaux du livre biblique
de Tobit, nous avons noté que se construire suppose le rapport aux autres, et
prioritairement le rapport à ceux qui nous ont précédé dans l’aventure de la vie, ainsi
qu’à ceux qui nous succèdent. Or. ce double lien ne jouerait-il pas aussi dans le cas
d’identités collectives ?
Qu’il s’agisse du lien aux parents ou aux enfants — dans un cadre familial — ou de la
relation à l’héritage et à la mémoire des ancêtres et aux projets des descendants — dans
le cas de sociétés ou de nations — l’identité d’un individu ou d’un peuple n’est jamais
complètement affranchie. nous semble-t-il. du rapport à l’autre. Ceci est
particulièrement vrai du rapport à l’autre qui partage avec nous des liens de sang. de
généalogie, d’histoire ou de patrie.
Dans les pages qtii suivent. le « Je me souviens » des plaques d’immatriculation
québécoises est cité à titre d’exemple de devise contemporaine qui campe bien l’une des
dimensions importantes de l’enjeu de structuration identitaire mis ait jour par notre
lectctre du récit de Tobit. À l’échelle de la nation québécoise. cette devise encourage à la
fidélité â légard du passé. et peut même suggérer que celui-ci définit la collectivité
nationale : pour comprendre qui est le peuple québécois. il serait important de tourner
le regard vers ce passé. Or. n’est-il pas aussi vrai de dire LILLC l’avenir agit sur le passé !
(“est ce qui est suggéré par notre lecture de la guerison de la cécité de [ohit par son fils
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Tobias. Celui-ci arrive à intégrer et à guérir son passé — symbolisé par la figure de son
père Tobit — une fois qu’il a pris le risque d’un départ ouvert sur l’à-venir.
Précisons que nous ne prétendons pas présenter ici une critique historique ou
sociologique de la question nationale québécoise. Nous ne sommes ni historien, ni
sociologue. Notre propos s’appuie sur le point de vue bien circonscrit d’un historien667,
ponctué de quelques exemples et points de vue d’auteurs contemporains. En chemin.
nous engageons le dialogue avec le texte de Tobit. à la lumière des pistes de lecture
dégagées au fil des chapitres précédents de ce travail.
Ce faisant, nous comptons illustrer le fait que le roman de Tobit ne se réduit pas à une
lecture biblique ou théologique, mais peut susciter dialogue et intérêt dans d’autres
champs 668
18.1 Structuration subjective
Il est difficile de faire abstraction des liens de filiation lorsqu’on s’intéresse aux
conditions de la structuration de l’identité, que celle-ci soit individuelle ou collective.
De Fautre qui nous a précédé, notamment, nous héritons d’une narration à partir de
laquelle prennent forme — que ce soit par identification, opposition, rupture ou continuité
— les repères de notre identité propre. Par rapport à ce processus d’identification, deux
attitudes sont possibles
°7En l’occurrence, l’historien Jocelyn Létourneau de I’ Université LavaI. à QLiébec.
665 À ce chapitre, il est intéressant de noter que dans son roman i)I)it 7unsp/ni1ed (ljndon, MacMillan
and Co.. 193 I) l’auteur StcIla I3cnson s’appuie sur la trame dramatique de Tohit pour raconter une histoire
de RLisses exilés en Mandchourie. Dans Tobie des Murais (Paris, Nrf/Gallimard, I 99) Sylvie Germain
raconte aussi une histoire inspirée du roman de Iobit. mais où tout commence au début du siécle. du
temps de la malédiction qui s’est abattue sur une Faini lic LiiVe obligée dc Fuir la Pologne : les Rosenkranc.
Noter. aussi, que u Le compagnon de route » (voir Annexe 3). conte de I lans—Christian Andersen publié
pour la preiniere kds en I 835, s’ inspire de la trame dramatique de Iohit. Plus que de simples
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I) Selon une première école de pensée. les individus ou les sociétés seraient héritiers
d’une identité découvrir. à conquérir, à mettre en oeuvre. Cette identité les précéderait
en quelque sorte. et la tâche de lindividu ou de la nation consisterait à l’habiter. à lui
donner vie. Malgré les dynamismes que suppose la mise en oeuvre «une telle entreprise
de conquête de soi, le postulat de base qui la sous-tend est fixe et rigide. Ici, la vérité
précède la vie individuelle et collective. Sans nécessairement renvoyer à l’idée «une
reproduction identique. cette vision du processus de structuration subjective s’appuie sur
un lieu fixe qui pré-cède F individu ou la collectivité en marche de devenir.
2) Une deuxième approche consiste à percevoir le processus de structuration identitaire
comme une construction en perpétuel chantier. Ici, les sociétés et les individus sont
perçus comme étant malléables, dynamiques et ouverts. Ils ont certes à se situer par
rapport à une histoire, un héritage, une mémoire et des descendants, mais sans que leur
devenir soit pré-supposé. Ici, l’avenir est ouvert. Il est à créer, mais pas dans le vide.
Chaque individu ou société est appelé à composer le récit de son histoire. Celui-ci se
construit à partir de ce qui est hérité des ancêtres, mais aussi de ce qui est réinterprété,
contesté, rejeté et ensuite transmis aux descendants. Dans cette perspective, la
construction de l’identité se fait toujours à la fois avec l’autre et contre l’autre, dans un
lieu aéré, dynamique et tourné vers l’avenir.
Par les pistes mises à jour au fil de notre parcours de lecture du récit biblique de Tobit —
à l’aide notamment de l’outil psychanalytique — nous avons été éveillés â certains des
mécanismes structuraux qui entrent dans la composition d’une identité humaine. Ainsi,
nous l’avons vu, se construire suppose une mémoire et un projet, des balises et des
références, des passages identitaires, des repères de sens. des transmissions, la rencontre
de l’acitre et une capacité constante de renouvellement.
1raI1spositIon.. ces relectures du récit bihlicjue démontrent hien qu’ il ue peut étre réduit é un seul signifié.
quel qu’il soit.
18.2 La mémoire t un défi de la société québécoise
Par certains aspects. la société québécoise semble envoûtée par l’illusion d’un balayage
de son histoire. À d’autres points de vue, elle paraît irrémédiablement attachée à des
narrations historiques marquées par des programmations téléologiques, apparemment
closes sur elles-mêmes et lourdes d’attentes.
Nous appuyant sur les thèses de quelques observateurs de la scène politique québécoise
actuelle, nous proposons ici une réflexion — inspirée de notre parcours de lecture du texte
biblique de Tobit — sur l’identité québécoise contemporaine. La référence principale
pour ce chapitre de notre recherche est le volume Passer à Ï ‘avenir: histoire, mémoire,
identité dans le Québec d ‘aujourd’hui669, de Jocelyn Létourneau.
18.2.1 Repartir à zéro
La mythique Révolution tranquille québécoise aurait, semble-t-il, permis de remettre les
compteurs à zéro... Le 31 décembre 2002, l’émission d’entrée en nouvel an, à la
télévision de Radio-Canada, présentait une rétrospective de l’histoire de la chanson
québécoise. Curieusement, on n’y a entendu aucun texte écrit avant la Révolution
tranquille. Aucune chanson des Vigneault, Leclerc, ou de Ferland — lui-même animateur
de l’émission — écrite et interprétée avant 1960. Pourtant, ces artistes et bien d’autres
n’ont pas attendu de date fatidique pour créer, chanter, écrire, résister... Pour plusieurs.
semble-t-il, notre histoire commence avec ce refrain de Stéphane Venne interprété par
Renée Claude à la fîn des années 60 t «C’est le début d’un temps nouveau... ».
Le film Un homme et son péché, version 2002, se devait d’ attacher de l’importance aux
éléments d’histoire quil met en scène. Ne s’agit—il pas d’une icone de l’identité
F 10 [J R N I . A L i .1., I’tissur ci / (I’L’!7U. IIi.tc,jt, ,J1Lflfl)ItL’, jde,,ttic dun.s le Uub’c c/ ‘cIU/utt/ lue,
MontraI, Boréal, 2000, I 94 p. (‘e volume u valu Jocelyn I.étourneau. en 200!. le prix Spirale de I’esai.
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culturelle de la nation 7 Certains détails de la trame dramatique de ce film nous portent
pourtant è. croire qu’il a été conçu à partir des repères culturels daujourd’hcn. plutôt que
de ceux de l’époque dont il est censé témoigner. Les jeunes québécois n’auraient pas
compris, prétexte-t-on. Le mot péché n’est plus porteur de sens. Présenter les
convictions religieuses de Donalda aurait-il été trop demander à la conscience
québécoise actuelle ? Ainsi disparaît tout un pan de notre histoire culturelle et
religieuse, sans laisser de traces.
Dans le récit biblique de Tobit, nous l’avons vu. le fils est amené à revoir son rapport
aux prescriptions religieuses héritées de son père. Or, le père dont il est ici question
pourrait tout aussi bien se nommer tradition, religion, Loi ou croyance. Il est ce qui
permet à l’enfant de se structurer. Ce père est appelé à proposer une balise, une
mémoire, sans toutefois l’idéaliser et, surtout, pointe toujours vers plus grand que lui-
même. «De pères en fils circule une dette, une créance »670, écrit Pierre Legendre.
C’est la condition de toute transmission. Ici, la psychanalyse n’a rien inventé. Les
théologiens médiévaux enseignaient déjà qu’en Trinité chrétienne, il n’y a pas de
génération spontanée.67’ Il y a toujours une filiation à l’oeuvre dans l’inscription d’une
identité.
Marteler sans nuances l’image des années ayant précédé la Révolution tranquille
québécoise comme n’étant rien de plus qu’une Grande Noirceur catholique — équivalente
à un obscurantisme dont rien de bon n’aurait pu naître — correspond à une forme
d’autodestruction. C’est comme prétendre que le fils n’a pas de père. Pourtant, comme
pour le fils Tobias. la Révolution tranquille ne s’est pas auto-engendrée. Elle a des
racines. Récemment. E,-Martin Meunier et J.-P. Warren ont abordé cette question et
mis à jocir certains éléments de la filiation qui a précédé et préparé cette période de notre
histoire. Pour eux, la remise en qclestion de nos valeurs au cours des années ‘60
s’inspirait notamment «une spiritualité de l’engagement. alimentée par l’élaboration de
1,LtENI)RE. F.. Le erinie du (upurul turite. Truift .Ut le J’eie. Fari. FaLrd. I o)5o) p. 1 12.
V ut. par ccmpIu lA I OU E, E urni ljumiuenlure e! / en!ree Je Dieu en iheu/ugie. Paris. Vrin 20t)t).
p. )5-IU3.
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nouveaux modèles de citoenneté.7 Ce coui-ant était issu de la pensée chrétienne
catholique et des mouvements populaires auxquelles celle-ci a donné naissance.
Or. il est certes vrai «affirmer que le cléricalisme et un certain monolithisme
idéologique ont marqué des courants de notre histoire religieuse et politique de la
première moitié du XXe siècle. Comme le vieux Tobit, nous avons été captifs de
visions religieuses rigides. Notons toutefois que dans le texte biblique, c’est le père
Tobit qui envoie son fils chercher l’héritage qu’il lui destine. Pas une fois le vieil
homme n’essaie de convaincre son fils de le suivre dans sa pratique «ensevelissement
des cadavres. Il l’envoie plutôt en quête d’un legs qui lui permet de faire l’apprentissage
de l’autonomie et de trouver le bonheur. Tobit fournit à Tobias les conditions pour qu’il
prenne en main les rênes de son destin et accède à la conscience que Dieu l’appelle à la
liberté. Parallèlement, il nous semble important de reconnaître que si les remises en
question de la Révolution tranquille ont été possibles, c’est qu’un bon nombre d’acteurs
québécois de la première moitié du siècle dernier avaient préparé le terrain du
changement. La pédagogie du «voir, juger, agir)) des mouvements d’action catholique,
par exemple, était déjà porteuse de ferments de renouveau pour un peuple en quête
d’autonomie.
Dans le roman de Tobit. lorsque le fils Tobias accède à l’amour et au bonheur, ce n’est
ni en reniant l’héritage de son père, ni en imitant son rapport à la croyance. Solidaire
«une tradition familiale et religieuse, Tobias part à la recherche «une identité à
construire à partir du legs de ceux qui l’ont précédé. Il se reconnaît inscrit dans une
filiation, tout en acceptant de relever le défi de l’autonomie.
Une histoire mal assumée menace toujours de se répéter. Occulter les racines religieuses
«un peuple. avec ses ombres et ses lcimiêres, pave la voie à la répétition des pires
bêtises. Dans son premier tome de 1?éunchanier lu vie. .lacques Grand’ Maison note
clu’acl Qciébcc « certains laïcismes ressemblent à des copies inversées «un
Nous, IUISOflS ici r(Iércnce ULIX fllC)tlVeiflcfltS djts /IhIc/l1L’ /)LISOi7/1t!/L’fL’. OU dc /)Lr.VOI7IICIIISflic
coinnuiiiuIairc. ‘Voir : MkUNJlR, 1.—M. et J.—1. \‘ARRlN, I. hori:on /)ersu,Ina/1s/c’ dr’ Ici I?L’lOIii!loIi
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confessionnalisme étroit.)) Plus récemment. il écrivait que « les déhatteurs sur notre
identité comme peuple ont en commun le même refoulement sur la question
religieuse.
Le Québec d’aujourd’hui est convié au défi de consolider son identité au milieu d’un
monde en perpétuelle ébullition. Or, l’ignorance du passé et le déni de la filiation
culturelle et religieuse héritée des ancêtres risqueraient de laisser croire à un moment
zéro de notre histoire. Pourtant. la voie de l’autonomie réelle ne consiste-t-elle pas à
acquérir 1’ intelligence d’une mémoire, pour mieux gérer le présent et préparer l’avenir?
S’affirmer devant l’autre et faire route avec lui suppose la capacité de porter un regard à
la fois lucide et bienveillant sur notre histoire. Sans mémoire, un individu ou un peuple
est livré à une amnésie aliénante et négatrice de soi.
En ce sens, le texte du livre de Tobit est aussi « une apologie de l’éthique sur la nécessité
de conserver, malgré l’aveuglement auquel toute vie et toute avancée scientifique
confronte, des valeurs reconnues et partagées. Le souci de donner sépulture au mort qui
sera repris par Antigone constitue une des métaphores d’une vie étayée sur des
valeurs. »675
18.2.2 Passer à l’avenir
Mais que signifie hériter d’une histoire ? Est-ce l’obligation d’accueillir un programme
de vie tout dessiné d’avance? Est-ce être lié ilTémédiablement à une terre, à un pays, à
une identité pré-fabriquée ? Est-ce s’enfermer dans un héritage et un pronostic ?
IrLulqilille. Quéhec. Septentrion. 2002. 207 p.
R0131lAl I LE. A.. t I.e Qnéhec ou le rounc/ zert, de la religion Entrevue avec J. GrandMaison ».
dans I.e Deiuu, 5 ocluhre 2002.
G RA N ) MA SON, J., Ul(es/jfl. inierdiie, .ur /e Ouéhee eQn!eopuralii. Monireal. ides. 2003. p. 56.
.1 AC’( )B I. B.. Seminaire de recherche. « Li Ilihic et des psychanalystes. I.e livre de Tohie >.
I .ahoraioie de Rec herche en Psychopathologie Clinique, t ;flRer,ité de Provence. 22 mars 2003. p. 4.
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C’est assurément être confronté à une narration et à des personnages qcli nocts précèdent.
C’est se reconnaître des repères et se sentir solidaire de causes et de croyances. C’est
aussi, par ailleurs, arriver à réactualiser ce qui est transmis. pour pouvoir le transcender
et faire oeuvre d’espérance en inscrivant une identité qui nous est propre.
L’historien Jocelyn Létourneau a réfléchi ces questions en lien avec l’histoire du Québec
contemporain. Son propos est clair et actuel, et mérite qu’on s’y arrête dans le cadre de
cette recherche, car il dialogue bien avec les pistes mises à jour au fil de notre lecture du
roman de Tobit.
Létourneau affirme d’abord que si l’occultation du passé peut parfois laisser démuni, il
en va de même pour certains rappels d’une histoire
Rejeter le passé, c’est en effet favoriser l’avènement d’un
anonymat destructeur, c’est poser les conditions d’une dérive
possible du sujet vers un nowhere aliénant. Si l’utopie cosmopolite
— n’être de nulle part et toujours se situer dans l’ailleurs, en transit
entre deux zones franches — est sans contredit l’objet d’une quête
enivrante de la part des nouveaux « mondialistes », il faut bien
admettre que, pour la très grande majorité des gens, l’idée d’être
« citoyen du monde» ou «mutant ultime de l’évolution humaine »,
c’est-à-dire éprouver un sentiment d’appartenance qui soit sans
bord et sans limite du point de vue du lieu et de l’histoire, demeure
une espèce d’impossible, voire un projet carrément effrayant.676
Létourneau reconnaît ainsi l’importance d’être situé, de parler à partir de quelque part.
À ce chapitre, il cite Alain Finkelkraut qui écrit qu’ «À la liberté, il faut un monde »,677
Mais l’historien québécois précise par ailleurs que le passé peut parfbis devenir
domination du présent par les ancêtres.
Par rapport au «Je me souviens» québécois (cette balise identitaire qui Figure sur les
plaques d’immatriculation du Québcc) Létourneau se demande « quoi Faire d’une devise
I J’lOli RN lA I J, J.. Pa.sser ù / ‘avenir. lfl.!uItc’, iéninlre, ideniii daii le Onébev J ‘aiqourd ‘bel.
Montréal, Boréal, 2fJ0t), p. 23.
l1NKhI,KRAU’l’, A., L ‘inç.raiiiude. (‘onversation site imite temps. aVeC Antoine Rohitaille, Montréal.
Quéhec Amérique, j 999, p. I 37. Cité dans : 1.1.1 01 J R NI ‘AU, J., Pus ‘,er ù / ‘airait, lb sieur, mémau’c’,
li/eI1iii da,i.s Ic’ Qiicbc’c’ J ‘aiijniwd ‘h,ii, Montréal, Boréal, 2000, p. 24.
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aussi puissante par ses effets suggestifs » ? Doit-on « l’accepter comme un ordre
solennel provenant des pères ou s’en défaire comme d’un héritage gênant? En
résumé. sa question est la suivante : « Comment les héritiers doivent-ils configurer leur
sentiment d’histoire, c’est-à-dire se situer par rapport à une certaine continuité
mémorielle, sans par ailleurs hypothéquer la possibilité d’explorer de nouveaux
territoires identitaires ? »°
Sans prétendre offrir une réponse simple au dilemme posé par le choix de rejeter ou
d’embrasser le passé, l’historien fait la proposition suivante « Honorer ses ancêtres.
c’est se responsabiliser devant l’avenir. »681 Il y a, dans cette formule, la reconnaissance
que certains poids du passé sont trop lourds, et certains horizons d’attentes, inéalistes ou
destructeurs. Aussi, selon Létoumeau, le «Je me souviens» du Québec risque d’être
perçu et vécu «comme une tutelle pesante, voire indépassable. »682 Pour Létourneau, il
est impératif que les héritiers — sans répudier l’ayant-été ou faire fi de la reconnaissance
qui est due aux anciens — soient critiques envers la tradition «et, à travers elle, envers
l’héritage qui n’est jamais testament. »683
L’amitié. l’hospitalité et la générosité intergénératioimelles sont appelées à se vivre à
partir d’un regard tourné vers l’avenir, et non vers le passé. Pour Létourneau, «ce sont
les anciens qui doivent être solidaires des projets des contemporains, et non
l’inverse. » La tension entre l’ancien et le nouveau doit ainsi — dans un juste équilibre
des choses — être résolue en faveur de l’avenir. Si ce n’est pas l’avenir qui est dans la
mire des contemporains, ils resteront « d’éternels endeuillés, incapables de s’extirper des
échos du passé, un passé qui leur pèse à ce point qu’ils n’arrivent bientôt plus à
envisager de nouvelles solutions aux histoires dans lesquelles on les a empêtrés, des
LÉFOU R N LA U, J.. Passer ù / ‘avenir. Hisloire, inciou’e, identité dun.r le Quéhec J ‘ait/otird ‘luit.
M ontréu I. I3oré I, 2000, p. 24.
“‘ ihid.. p. 24.
(S IhjI.. p. 21.
“s’ ibid.. p. 24.
Ibid., p. 24.
Ibid.. p. 2.
(,X4 . —Ibid., p. 2.
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histoires qu’ils ont apparemment. en tant que fiduciaires d’un legs mémoriel, le devoir
de prendre en charge pour la postérité. ad vitum aeternam...
En clair. poui- Létourneau. les ancêtres ont l’obligation de laisser les héritiers en prise sur
leur destin. Or, selon les observations et l’analyse de l’historien, les Québécois arrivent
mal à sortir d’un imaginaire de sinistrés et d’une mentalité de créanciers, et sont tenus
prisonniers de propositions identitaires passéistes qui sapent leur espérance
Là réside d’ailleurs en partie le drame des Québécois d’héritage
canadien-français comme groupement mémoriel et historiai. Ceux
ci, inspirés par leurs grands intellectuels
— savants et poètes par trop
nostalgiques d’une refondation apparemment manquée ou
continuellement reportée des leurs —, ont en effet tendance à se
souvenir de ce qu’ils ont fait de mal ou du tourment qui leur a été
causé, de ce qu’ils n’ont pas fait ou de ce qu’ils auraient pu faire,
plutôt que d’insister sur ce qu’ils ont fait ou font de bien et de
656bon.
Dans ce contexte, le passé n’offre aucun ancrage d’espérance et devient un rappel
démobilisant et lourd « Empêtrés dans une inconsolable tristesse découlant de leur
prétendue condition de ‘rebelles manqués’, ceux-ci n’arrivent pas, ou arrivent mal, à
sortir d’un imaginaire de sinistrés et d’une mentalité de créanciers. Pour grandir, leur a
t-on dit et leur répète-t-on encore, il faut souffrir. »687
Létourneau affirme
— enquête informelle à l’appui688 — qu’il est faux de prétendre que les
jeunes Québécois ne connaissent pas leur histoire
Au contraire, ceux-ci connaissent tout à fait cette histoire au sens
qu’ils maîtrisent le principe axial et la trame principale d’tin récit
du Québec et des Québécois., à savoir celui d’cin peuple dont le
destin fut tragique, qui fut longtemps arriéré, soumis au joug du
clergé et à la domination des Anglais, et (lui a réLissi en partie à
conjurer le terrible sort qui pesait sur sa destinée en se ret’ondant
par la Révolution tranq u il le, moment de grand aggiurllanlenlo
eolleetil
lhid.. p. 22.
Ibid.. p. 27.
Ibid.. p. 27.
‘ Voir les échantillons de répoilses a un questionnaire inlorinel distribué par Létourneau é des étcidiants.
aux pages 34—3( dii volume cité.
Ibid.. p. 33.
279
Ainsi, ce que retiennent les Québécois — et les jeunes en particulier — en lien avec leur
histoire. correspond à ce que la collectivité jtlge important « de transmettre comme
héritage mémoriel aux générations actuelles et futures. »° Pour Létourneau. le
problème ici mis â jour n’est pas du tout celui d’une carence de mémoire, mais plutôt
d’un excès — ou plutôt de l’abus — dune mémoire, d’une trame narrative.
Rappelons-nous, ici, la situation du fils Tobias qui est envoyé par son père chercher un
héritage. Ce n’est qu’à partir du moment où son père est frappé de cécité — lorsque
Tobit est contraint à reconnaître ne pas voir ce qui va naître — que le jeune Tobias est
inscrit à la vie. La vision du père enfermait le fils. Jusqu’à ce que Tobias entreprenne
d’écrire sa propre histoire, grâce à l’accompagnement de l’ange, il était prisormier du
regard de son père.
Comme l’affirme Létourneau. le sujet-héritier « a pour tâche de nourrir ses ancêtres qui
deviennent, par un renversement inusité de perspective, ses descendants. »691
question qui suis-je en vertu de mon passé’ «amène le sujet-héritier, comme participant
de la vie collective actuelle et à venir, à inscrire son parcours par rapport à une
mouvance dont il est partie prenante et qu’il est invité à construire au présent. de concert
avec les autres participants, en s’inspirant plus ou moins de l’action des prédécesseurs.
Dans cette perspective. il est ou n’est pas nourri pal’ ses ancêtres qui reprennent, â juste
titre dirions-nous, leur place «ascendants. »692
Ainsi, le présent n’est pas embrigadé dans les lourdeurs et les logiques pré-fabriquées de
l’antériorité, mais il se découvre comme une palette de possibilités, nourries «une
mémoire. Souvenons-nous ici que c’est le fils lobias — à qui laveugle Tobit a légué son
héritage — qui lui rend la vue. Le fis rend la ue à son père en se rendant visible. A
partir du moment où tohias prend vie dans le récit biblique, le père n’est plus tout entier
Ihid.. p. 33.
lh,d., p. 3t)•
lhd., p. 3)-4O.
2$()
tourné vers lui-même. L’autre. différent de lui-même. a pris sa place : la castration est
opérée. Le pêre Tobit peut ainsi recouvrer la vue.
Sur la question de la tension entre passé, présent et futur. Létourneau affirme que les
héritiers «exercent pas toujours leur droit à la liberté et que « très souvent, ce sont leurs
prédécesseurs qui. en associant leur passage sur la terre à une certaine finitude de
l’histoire, se méprennent en croyant détenir la clé du devenir des héritiers. »693 Dans
cette perspective, s’il y a crise de transmission historique au Québec. celle-ci est peut
ftre davantage due à une <créserve à assumer un héritage mémorial insatisfaisant qui
devient incompatible avec l’imaginaire politique [des héritiers] »694, qu’à un refus des
héritiers de se situer par rapport à une mémoire. Pour quel avenir se souvenir, demande
Létourneau. Ce faisant, il fait écho à la question d’une certaine vérité à mettre en
pratique la vérité est-elle donnée ou est-elle à faire? Naissons-nous de la vérité ou
naissons-nous pour la vérité ?69
18.2.3 Un imaginaire mélancolique épuisé
Deux des prières du livre biblique de Tobit, soit la première prière de Tobit (Tb 3, 2-6)
et la prière de Sarra (Tb 3. 11-15), correspondent à une catégorie que le critique littéraire
Northrop Frye nomme poème de mélancolie, où tin individu est tellement isolé et attristé
qu’il se perçoit comme étant un espèce de mort ambulant.696
Or. dans une critique de la contribution à la conscience identitaire québécoise de
l’historien de l’Université du Quéhec à Chicoutimi Gérard Bottchard (intitulée Passer
cf ‘héritiers (t fondateurs le tTafld récit collectif des Québécois revit et corrigé par
eu lhid., p. 41.
lhid.. p. 41.
I IEYI R. R.. .. .jtu c’.s cmx cieux ». il kiuphute et eétitc de / enc.e,,dte,neni, AI locution préseI1te a
l’Association Irecidienne internalionale. Paris, 13—14 uctuhre 20(11, p. 1.
‘‘ NOWI I .1., I.. ihe Buuk uJ ?uhU : Vcittuiii’e i.uhniqiie auJ iheo/ogi’. A dissertation suhrnitted k) the
Iaculty ut the Sehoul ut Religiuus Studies ut the (‘athulic University ut America n partial tultilment ut
the requirements lur the degrec I)uctur ut Philusuphy. Washingtun, E)53, p. 51.
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C Gérurd Botichcti’ct, Jocelyn Létourneau accuse l’historien chicoutimien Gérard
Bouchard d’avoir relégué la parole québécoise à une stérile complainte mélancolique.
Selon [étourneau. Bouchard a répétitivement fait la promotion d’une conscience
québécoise fixée sur un passé douloureux et empreint de pathos. Selon la vision de
Bouchard, l’histoire québécoise à raconter devait être — et ce de manière exclusive —
celle d’une nation opprimée et humiliée, en quête d’une autonomie qu’on n’a jamais
voulu lui reconnaître. Létoumeau reconnaît que la vision de Bouchard est ouverte sur le
multiculturalisme et dépasse le carcan de l’ethnicité, Il lui reproche toutefois de
promouvoir une trame narrative mélancolique, étanche, obsédée par le passé, qui dicte
un prédéterminisme politique
Le problème, on l’imagine, ne tient pas au manque de compétence
de l’homme [Bouchard]. II découle plutôt de son parti pris
compréhensible mais discutable pour la pertinence, c’est-à-dire
pour le remblayage du passé québécois sous la forme d’une histoire
dense et pleine de la nation, contre la réalité, c’est-à-dire contre la
complexité infinie de l’action banale et originale d’une population
et de cultures cherchant à faire leur lit, envers et contre leurs
prophètes. dans le sol friable des contingences du devenir ordinaire
du rnonde.(»i
Bouchard n’est pas le seul à avoir colporté cette vision mélancolique de la situation
québécoise, appuyée sur la conviction d’un appel exceptionnel de la nation à
l’autonomie politique. Selon Létourneau, Bouchard partage cette position avec de
nombreux artistes, poètes et intellectuels québécois qui se sont fait les chantres des
douleurs du peuple, lourdes d’un appel prophétique à rompre les liens politiques avec les
oppresseurs canadiens
il ne fait aucun doute que Gérard Bouchard inscrit sa vision de
l’expérience historique québécoise à l’aune d’une mélancolie
pérenne que d’autres penseurs avant lui ont su nourrir de formules
mémorables. L’auteur semble en elTet vexé par ce que furent le
déroulement et l’aboutissement du passé des siens compi’e terni de
ce que ce passé aurait pu étre. Surtout, il refuse de prendre acte du
sens de ce passé ce qui. pour lui, serait une façon d’accréditer la
fatalité de l’ayant-été — et d’assumer, par sa narration, ce qu’il
perçoit comme étant un inaccompl isseinent recrettable et déroutant
Dans I .l’l Ot) RN LAI . j., Pav,çer à / ‘ui’enir. histoire, ,néaluue, identité dans le QliéI?ee
d cizioutdhiii, Montréal. Boréal, 2000, p -3—7
Ibid.. p. 45. Nous soulignons.
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du groupe regrettable parce qu’étant ‘aboutissement d’un
scénario parmi d’autres non adm’enus,°1
Comme pour le Juif’ Tohit. qui s’affaire — en terre d’exil — à enterrer ses frères tués et
laissés sur la place sans sépulture. Bouchard est vivement interpellé par le passé
douloureux de sa nation — en l’occurrence fi’ancophone — isolée dans un océan nord-
américain anglophone. Il est peut-être obnubilé par la blessure imposée aux siens.
minoritaires et méprisés par une culture dominante.
Or, dans le cas de Tobit comme dans celui de Bouchard, la blessure se traduit par un
imaginaire très affirmatif par rapport à ce qui doit être fait un imaginaire de résistance,
Une telle position, aussi tranchée soit-elle, peut être justifiée. Elle devient toutefois
problématique pour les descendants lorsque la résistance prend la forme d’un repli sur
soi et d’une vision manichéenne du bien et du mal. C’est, selon Létoumeau, le vice
principal de la perspective bouchardienne. Bouchard place les Québécois dans une
position de justes souffrants — comme Job, Tobit et Jonas — et les oppose aux autres,
ennemis de la nation et de ses projets. Les personnages centraux du récit traditionnel de
l’histoire du Québec deviennent ici les « forces de la Progression et de l’Émancipation
(dont M. Bouchard salue le courage) contre celles de la Stagnation et de l’Empêchement
(qu’il décrie franchement). »700 Cette position est semblable à celle de Tobit, qui se
perçoit comme étant le seul à ne pas « manger le pain des païens>) (Tb 1.11). Rappelons
que Tobit se perçoit comme étant un cas d’exception parmi la communauté des Juifs
d’lsral (Tb 1,5-6), et ensuite de la déportation en Assyrie (Tb 1,3,10-11.). Dans les
deux contextes, il se décrit comme étant le seul qui demeure fidèle aux prescriptions de
la Loi juive,
Chez [3oucharcl. comme chez Tobit, il y a des acteurs vertueux, et d’autres pitoyables.
Au Québec. certains voudraient l’avancement, d’autres la régression.70’ En définitive.
pocir Létourneau, la narration de Bouchard vise à «t’acheter les habitants dci Quéhec
lhid., p
d” Ibid.. p. 5>.
“ lhid., P
Q ceux d’hier comme ceux d’aujourd’hui. en les présentant sous l’angle d’une nation
«émergence et en mouvance contre ses Empêcheurs extérieurs, contre les Fossoyeurs de
sa vraie conscience et, finalement, contre Elle-même dans son exaspérante ambivalence
d’êtres. »°
Ici. la destinée du Quéhec comme communauté politique souveraine tient lieu d’horizon
indiscutable. Le lieu auquel tend la vision de Bouchard — le Nous territorial du Québec.
sans démarcations et tensions entre les Québécois et les autres — n’a de sens qu’en
fonction de l’horizon attendu par l’historien, soit
...la formation d’une communauté politique souveraine fondée sur l’idée de
francophonie ouverte, de culture québécoise et de projet de développement
collectif — et non pas en fonction de l’expérience vécue par les acteurs, à
savoir un territoire où évoluent et se reproduisent. depuis longtemps ou
récemment, des communautés de culture s’influençant mutuellement dans les
transactions spontanées et imprévisibles de la vie quotidienne, interagissant
dans le bonheur, la lassitude ou la douleur, c’est selon, mais ne démentant
nullement leurs ancrages et leurs lieux spécifiques de mémoire dont plusieurs
mouillent hors le ‘ territoire national’.703
18.2.4 La polysémie du symbolique
L’identité québécoise selon Bouchard — que Létourneau reproche aussi au philosophe
québécois Serge Cantin de colporter — est rendue et traduite « sur le mode de la tragédie.
de l’hibernation, du parcours infléchi, de la survivance dans le repli et le retrait... »,704
Ici. il n’y a pas deux narrations possibles. La seule valable est marquée par la souffrance
et soumise à une téléologie souverainiste t « Comme si. en dehors de la souffrance, les
Québécois cessaient d’exister, se désolidarisaient de ce qu’ils étaient et répudiaient le
lieu originel et fondateur de leur identité réputée. »° Si une vérité précède l’histoire du
peuple Québécois. c’est elle qui est à dire. Et pour plusiecirs ténors de la culture «ici.
Ibid.. P
Ibid.. p
Ibid.. p. Il
Ibid.. p. 117.
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cette vérité est empreinte de souffrance. Or, selon Létourneau. il est temps de penser
l’expérience québécoise en dehors du tryptique misère-mélancolie-refondation706 «de
toute évidence, le récit misérabiliste et mélancolique a épuisé. auprès de ceux à qui il est
destiné depuis toujours, l’objet de son imagination. »707 Sortir de cet imaginaire — pour
«ceux qui ont la faculté, le devoir et la responsabilité de dire »708 - c’est, pour
Létourneau, faire oeuvre d’espérance.
Pour ce faire, il est nécessaire d’impenser une narration-maîtresse. de revisiter
l’expérience historique reçue jusqu’ici, mais dans une polysémie plus large. Rappelons
ici que c’est la cécité de Tobit qui lui permet de se resituer face à lui-même et de
s’ouvrir aux autres, et notamment à son fils.
Selon la lecture de Létourneau, se libérer de cet imaginaire lourd et tyrannique suppose
la reconnaissance d’une diversité d’expériences significatives qui ont marqué l’histoire
du Québec. Il ne s’agit pas ici de nier les blessures, mais bien de laisser cours à la vie
d’un peuple dans ses multiples expressions. N’est-ce pas par la richesse des nombreuses
médiations symboliques qui composent la trame dramatique d’une histoire, quest saisi
quelque chose du réel d’un vécu collectif?
Pénétrer les figures impensables de la condition québécoise, cela
veut dire aussi se doter d’un répertoire de concepts intermédiaires,
â vocation empirique plutôt que téléologique, qui permette de
révéler la réalité historique dans ses confusions et ses équivoques.
dans ses contradictions et ses tourments, dans ses tiraillements et
ses tâtonnements, dans ses aventures et ses tensions, plutôt que
dans son caractère univoque ou son mantra apparent, ou dans son
processus constitutif et cumulatif.70
‘
t]ii ouvrage récent propose une bonne synthèse correspondant au triptyque dont parle Létourneau. Il
saeit du volume de M ichel Venne : VENN E, M., Les parleurs de /iberié. Montreal. y lb éditeur, 2001
2s2 p.
I .Éi( )t J RN I .A t J, J., J’asser ti / ‘avenir. Ifisinire, inéninire, ide,i!llé dun.v le Çhiéhc’e J ‘anjaurd ‘hai,
Montréal. Boréal. 200f). p. Il 0.
lhid., p.
lhid., p. 121.
285
Il n’y a qu’un imacinaire collectif libéré de ses certitudes clui peut laisser vivre et espérer
les uénérations nouvelles, sans leur imposer sa voix. Ici se joue l’avenir de la nation. Si
la vérité du gt’oupe tient â une origine mythique. et si sa destinée est irrémédiablement
liée à l’autonomie politique, les jectnes n’ont qu’à en prendre note et à s’embarquer sur
la galère de la vérité. Sinon, nous sommes conviés à la reconnaissance que chacun, dans
son temps de l’histoire, est sujet de vérité. Il nous faut alors tenir dans l’incertitude et
laisser venir et recevoir un sens nouveau, peut-être autre que celui que nous croyions
détenir, Souvenons-nous de la définition de la violence proposée par Anne Fortin:
« .. .fermeture de la possibilité de l’excès par claustration. L’humain enfermé dans la
situation est alors soumis à la logique du binaire, selon laquelle il ne peut y avoir qu’un
vainqueur, soit le Même ou l’autre, mais jamais le Même et l’autre, dans un
fonctionnement analogue à celui de la logique informatique. »7b0
18.2.5 Le sens de la vie de l’enfant
Dans le tour d’horizon qu’il propose au fil de son essai, Létourneau commente aussi la
vision du regretté politicologue, historien et essayiste Fernand Dumont, dont il ne
manque pas de souligner la qualité de la réflexion. Létourneau reproche toutefois à
Dumont d’avoir lourdement chargé les épaules de ses successeurs, en les conviant à bien
saisir et à transmettre, sans le trahir, le sens de ce pays qu’est le Québec
Pour Dumont, il n’y a en somme pas d’alternative, ni pour
l’interprétant du pays ni pour l’interprétation à donner au pays. Ce
pays, le Québec, a besoin d’être pensé par l’intellecttiel québécois
suivant la métaphore de l’enfant que l’on porte dans ses bras
comme un être, donc, fragile et inachevé qui demande et exige
protection comme ciii être qui. n’arrivant pas encore à s’exprimer
lui-même ni à trouver le chemin de sa transcendance dans une
certaine continuité par rapport à ce qu’il fut, doit être mis en récit,
donc en sens et stir la voie d’un idéal respectueux de l’héritaoe. par
celui qui le porte et le soutient, à savoir lintellectuel.7i I
7iU IORIl N. A.. I jo/e/7ce L’! rebut oui méme. Les /‘.çIsIill?ce,5 dut !tiflh!culle, al locution au 39e congres de
la Soc it.0,1 cmad icone dc théologie. 26 octobre 2002. à paraitre. p. 4.
Ll If )tJRNI.AL l’asse,- à / ‘au-en,t lksnoc’, i;uàoiuire, n/e,uiuà dans le QoàIec daul/r)t/Id huit.
Montreal, Boréal. 2000. P 132.
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Ici. l’intellectuel est dans la position du père qui tieiit le miroir dans lequel son petit
arrive à se découvrir. L’intellectuel, pour Dumont, n’est pas dans l’inconscient (dans le
hors-lieu), mais dans la conscience (dans le lieu)
Le devoir de l’intellectuel québécois serait d’incarner à la face dci
monde l’image présumée de ce pays qu’il tient dans ses bras
comme un enfant et envers leqtiel il a responsabilité d’amour.
Nous disons « image présumée » parce que l’intellectuel, suivant la
métaphore employée par Dumont, ne regarde pas l’enfant qcill
porte : il le soutient fièrement, la tète haute. Nous disons « image
présumée » parce que cette image ne coïncide peut-être pas avec la
réalité complexe de l’être du petit.712
Or, « si le pays est enfant de l’intellectuel, celui-ci, à son tour, est enfant de ce pays. »7h3
Si le rôle de l’intellectuel, père du pays. est tel que le dit Dumont. quel est le rôle du fils,
sinon de déchiffrer le désir du père? La position défendue ici par Dumont rappelle celle
du père Tobit, qui prétend tout voir, tout comprendre, qui prend tout sur lui. Celui-ci ne
fait pas de place à l’autre, jusqu’à l’événement qui entraîne sa cécité. Il est important de
noter ici que le voyage du fils en compagnie de l’ange Raphal ne se fait pas en fixant le
passé. mais bien à partir d’une perspective ouverte sur l’avenir: celle de I’cmion de
Tobias et de Sarra. notamment, Tobias ne se rendra jamais chez Gabal, à Ragués de
Médie. comme le lui avait demandé son père. Guidé par Raphal. il suit plutôt un
chemin inédit en répondant à un désir qui lui est intimement personnel.
Tobias et l’ange avancent vers un projet, mais un projet dont l’ancrage est devant ccix. et
l’issue inconnue au jeune Tohias
Amener le pays et les siens à se souvenir d’où ils s’en vont, c’est
leur rappeler qtt’ils ne se sont pas construits dans le sillage d’une
téléologie déterminante, mais dans les circonstances et les
contingences du moment que leur avenir reste tout aussi ouvert
que le fut leur passé que leur donne est marquée par la complexité
et la difficulté d’être et non par la simplicité de l’habitude dc
perdurer comme ancêtres de demain que leur horizon est affaire
de choix à exercer et non pas de salut à gagner ni de testament à
respecter.714
712 Ibid., p. 134.
713 Ibid., p. 134.
714 Ibid.. p. 139.
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t S.2.Ô Quoi transmettre?
Létourneau conclut sa réflexion en soulignant que l’ambivalence d’êtres qui marque la
trajectoire politique et historique du Québec n’est pas, selon lui. symptôme d’un
complexe de raté. d’une incapacité à prendre des décisions ou d’une passivité subie.
Elle ne fait que refléter la complexité de la conjoncture dans laquelle a évolué, avec un
flair et une habileté remarquables, un peuple ayant l’intelligence de la souplesse. Se
déployant au fil de rapports de force changeants, dans un contexte où sa survie culturelle
et linguistique a maintes fois — et véritablement — été menacée, le Québec a su tirer
avantage d’une situation par moments ambigué et toujours précaire. Aussi, l’idée
d’indépendance poÏitiqzte avec laquelle flirte depuis longtemps le peuple québécois a
été. dans ce contexte, «un moyen efficace de maintenir un rapport de force optimal avec
et contre le Canada anglophone. »715
La réflexion proposée par Létourneau ne vise aucunement à discréditer cette idée
d’indépendance. L’historien ne prend position ni pour, ni contre, l’indépendance
politique du Québec. Il précise : « Le but de pareille analyse, précisons-le, n’est pas de
contester que l’indépendance puisse un jour constituer une option vers laquelle s’oriente
la collectivité québécoise. Il s’agit davantage de montrer que cette éventualité n’est un
aboutissement ni logique, ni obligatoire, ni fatidique du passé vécu des Québécois. »716
Aussi, nous tenons à le souligner. Létourneau reconnaît l’importance du travail de
résistance accompli par les ancêtres Canadiens-français
Sans ces résistances et ces luttes, sans ces oppositions et ces
insuhordinations, sans ces cabtages et ces insurrections, sans ces
collaborations et ces partenariats risqués. on peut penser. en ne
sombrant nullement dans l’uchronic, que la présence h’ançaise en
Canada serait aujourdhui de l’ordre du souvenir nostalgique. au
miecix du folklore.
Ibid.. p. I(().
Ibid.. p. I
Ibid., p. I 52.
Les luttes des ancêtres de la patrie canadienne-française ont porté fruit. Elles sont
héroïques par bien des aspects. et «ont pas été vaines. Parallèlement, il nous paraît
important de souligner que la résistance religieuse du vieux Tohit. exilé en Assvrie. fait
sens. Elle est la forme que prend sa fidélité à ta Loi reçcie de ses ancêtres. Cette
résistance risque toutefois d’étouffer la vie lorsqu’elle devient prétention à dire une
vérité universelle sur la fidélité. L’expérience de l’homme Tobit n’épuise pas le sens à
donner à l’entrée dans une dynamique de vérité. À ce chapitre, les narrations sont
nombreuses. et elles font toujours appel à une dimension qui dépasse la parole d’un seul
homme, aussi saint soit-il. Il nous paraît intéressant de noter, à ce chapitre, le
commentaire de Stella Benson, auteur de Tobit TranspÏanted, un roman paru en 1931 qui
s’inspire du livre de Tobit pour raconter l’histoire de citoyens russes exilés en terre de
Mandchourie. Elle écrit, en introduction à son roman:
[La posture psychologique] particulière du personnage Tobit nous porte à
croire que son livre est une espèce de journal dont l’objectif serait de le
justifier, plutôt qu’un rapport objectif de faits vécus. Aussi, sa conception des
visées parfaitement filiales de son fils porte le lecteur contemporain à douter
que quelque deux mille ans d’histoire puissent donner lieu à une telle
différence de comportement des fils. Ce livre de Tobit me paraît en fait ne
donner que le point de vue de Tobit sur une histoire qui a sûrement de
multiples facettes. Le vieux Tobit est au centre de sa perception de la réalité,
comme le vieux Sergei de mon roman aurait aimé être au centre de la sienne.
Ma narration ne tient toutefois pas compte de ce préjugé patriarcal.7U
Notons toutefois que dans le texte biblique, c’est lorsque Tobit se distancie de sa vision
de lui-même — par la parole d’un narrateur ciufre — que s’entame son processus de
guéri son.
Comme le fait l’ange dans le roman de Tobit (Tb 12.20), Létourneau invite l’historien à
rendre sa vision de l’histoire — la sienne et celle de son peuple — en faisant une large
place aux modulations symboliques de la diversité
71S BLNSON, S.. i/ii Y/lH/)L1Jled InItt)chILIu,n, t.ondn. Maumillan and (‘o., J I, p. vi. Notre
tradiicti n.
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Par « rendre » une expérience historique, nous entendons ici
traduire, c’est-à-dire accepter. accueillir, assimiler, apprivoiser.
s’approprier. comprendre. penser et. au terme de cette démarche
réflexive. faire devenir, dans l’acte interprétatif et par lui, une
factLlalité complexe. riche de possibilités narratives, qui appelle et
attend tout à la fois ses tonalités et se modulations, ses nuances et
ses sonorités, ses atmosphères et ses élans, bref ses sens, ceux
qu’elle contient et qui lui seront redonnés, et ceux qui peuvent lui
être prêtés sans trahir son fond(s).719
Celui qui écrit n’est pas neutre. Il ne peut l’être. Il a le devoir de raconter son histoire.
de mettre en narration tout ce qui lui est arrivé. Son récit ne sera toutefois jamais clos.
car il s’adresse à des Lecteurs qui, eux aussi, ont une histoire à raconter. Les factures du
récit de Tobit sont diverses, nous l’avons vu, et les notions de canonicité — aussi
officielles soit-elles — ne dispensent pas de chercher, d’interpréter et de découvrir une
gamme presque infinie de possibilités en rapport avec le sens et l’origine du texte.
Aussi, dans la question du rapport au texte de Tobit, comme dans celle du rapport à la
Vérité pour l’homme Tobit, ce dont il est question est la place de l’Autre. Cette place
est anéantie quand la relation est court-circuitée par la totalité de l’Un : que l’attitude de
l’Un soit du côté du rapport à un texte hérité de la tradition — qu’une notion étroite et
immuable de canonicité rend hermétique — ou de celui d’une Loi avec laquelle se
fusionne le croyant en quête de perfection. Les deux se mettent toutefois à vivre
lorsqu’est engagée la relation t lorsque je fais le pas de dire « tu > à l’autre. même si «je
ne sais pas où tu t;e méneras. »° Pour passer à l’avenir, l’héritier doit devenir sujet
d’interprétation. En ce sens, la dernière parole de l’ange. dans le roman de Tobit, est
invitation à l’interprétation et à la vie t « Écrivez tout ce qui vous est arrivé. » (Tb
12.20h) . car « le récit ne donne pas la vérité sur l’événement mais laisse entrevoir la
vérité sur le sujet. auteur du récit. Être anetitif à itn récit ne signifie pas adhérer au récit.
Les mots du récit ne traduisent pas la réalité des faits mais laissent entendre les désirs.
1 .1. I UI! R N I A L J l’cis.ver c / ‘acc’iilr. lli.s faire, mniuite, itIcijiUr clans le Ç)ftbeu J ‘auj nord ‘Ion,
Mcuitréal. l3orcal. 200(1. p. 12.
° I .A( ‘AN. J.. l.e.s /oi’c’lnvev I Le séminaire, livre Illj. Paris. Seuil. 0% I. p. 342.
29t)
les craintes de celui qui est convaincu d’être au plus prés de ce qui s’est passé. En
d’autre termes, tout récit est une fable. [...] ‘Tout récit est un roman’ ».721
Dans cette perspective, le plus bel héritage â transmettre «est-il pas celui d’un avenir
ouvert ? Il restera toujours à l’humain, où qu’il soit et quel que soit son dilemme. à créer
poui’ l’autre l’espace d’une parole nouvelle, d’un possible. d’un récit écrit par sa main.
7I JACOI3I, LI.. Snhinaire de recherche « I lIihie et des ps\ cllaniil\ stes. I.e livre de Ft)hie
I .uhoratuire de Recherche en Psychopatholie Clinique. tiniversité de Proveiicc. 22 mars 2003. p. 4.
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II) L’ECLISE
Introduction
Un intérêt personnel pour la vie de l’Église — ainsi que ce que nous percevons comme
étant des indices de crise identitaire faisant surface dans nombre de communautés
chrétiennes — nous incitent à ouvrir notre réflexion à la sphère ecclésiologique.
Au cours des pages qui suivent. nous nous appuyons sur des propos du prêtre et
théologien Maurice Bellet, pour amorcer un questionnement sur le rassemblement
eucharistique et l’appartenance ecclésiale, qui s’inspirent des pistes mises à jour par notre
parcours de recherche.
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CHAPiTRE 19: L’INÉPUISABLE DÉSiR DtT RASSEMBLEMENT CHRÉTIEN
19.1 Réouverture de l’espace symbolique?
Que peut-il en être de ce rapport ouvert à l’avenir — et de linvitation à devenir sujets de
vérité pour des femmes et des hommes aujourd’hui soucieux de se situer comme
Chrétiens, en Eglise ?
‘L’Église fait l’eucharistie, mais l’eucharistie fait l’Église’722 affirmait le théologien
jésuite Henri de Lubac. En ce sens, il nous semble juste de dire que l’eucharistie est
parole d’amour, et que c’est la faim et soif d’amour qui pousse les chrétiens à se réunir
en Eglise.
Dans la deuxième partie de notre travail, nous avons vu que le corps donné du Christ —
pain rompu et vin partagé — peut être compris, en des termes d’aujourd’hui. comme une
porte d’entrée symbolique de l’expérience de foi chrétienne. Or, nous avons aussi vu
que si la religiosité du bigot s’alimente à des histoires pieuses qu’il ressasse, c’est qu’il
s’est abandonné aux plaisirs de l’imaginaire723, et a choisi la fixité du dogme. de la Loi.
du mimétisme religieux. L’homme, la femme de foi. quant à ccix, cherchent la
réciprocité d’une relation, et se positionnent comme partenaires d’un échange libre qui
engage non seulement leur désir, mais aussi celui de Dieu721, et cela notamment dans
leur rapport au repas eucharistique. La fraction du pain et le partage du vin tiennent lieu
tic portails symboliques chrétiens, qui engagent la rencontre libre d’un amour donné et
de la foi du croyant qui veut s’en nourrir, sans toutefois prétendre anéantir. le posséder.
Voit t DIt t .U BAC, Il.. Wedflutio,i.s ur / ‘fg/isc’ I Oeuvres completes VIII trolSicifle Secticil
1eIisel. Paris. Cer[ 2003.516 p.
NOlI.. J-I.. I.t’ /Jf)J u’! iu’ /)/etIl]. 1 /11 /100! (cri’ (Iii ps(i/lic/llc’ u! (/0 I/IL’lIV. Paris. (erL 2(102. p.
70.
Ihid.. p. 70.
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L’homme ou la fmme de tbi se découvre su/cI inlerprélant. engagé(e) dans une quête
de vérité qui prend la forme d’un dialogue, et où les réponses ne sont ni prédigérées, ni
données d’avance
Le corps est écoute. Il est regard et toucher. li doit passer par l’eau de la
naissance il doit être lavé d’en haut, lavé d’eau et de feu. Le corps a faim
et dans la faim d’amour, seul le corps nourrit le corps. Non pas par une
dévoration destructrice, mais par une venue-au-dedans, où celui qui se donne
à manger demeure entier en son amour, et celui qui e goûte entièrement
donné à celui qui vient. La faim apaisée. la mort transfigurée ! Dans cette vie
libre enfin des terreurs et des obligations infinies, l’être humain peut déployer
son désir le plus profond, celui qui soutient son être de lumière.72
Dans La quatrième hypothèse sui’ Ï ‘avenir du christianisme726 Maurice Bellet signe un
commentaire dense et actuel, qui ouvre des pistes de réflexion sur la pertinence du
message de l’Évangile et de la place de l’Église dans les sociétés contemporaines. Un
des chemins proposés par Bellet dans ce texte est celui qui pourrait s’ouvrir à une Église
chrétienne qui soit assez fidêle à l’Esprit pour oser laisser jaillir une parole nouvelle, à
partir de t ‘espace inouï de résurrection qui est donné à habiter:
Certes ne pas prétendre entendre quand je n’entends pas, mais laisser être
cette parole, même étrange, même insupportable. Qui sait ce qu’elle dira.
quand j’aurai un peu plus quitté le lieu de ma misère ? Ainsi sommes-nous
dans la présence réelle de cet Autre, et non dans la perpétuelle projection de
nous-mêmes.77
Si la répétition est essentielle et a sa fonction dans toute vie, écrit Bellet, la fidélité à un
processus de vérité (celui du ressenti d’un appel à suivre le Christ de la foi, notamment)
n’est possible que dans la création exti’ême.728 En ce sens. « nous aurons vénération
pour le texte qui est trace originelle de cette parole [otiverte sur un amour qui nous
dépasse]. ce qu’on nomme Écriture Sainte. Mais pottr qttil parle ! ».72 Bellet précise
ici qti’il existe « chez certains chrétiens, une sorte de rétrécissement sur le texte, qui
131±LLF, M.. tu /ua!rIénie hipuihè t’ sut I ui’e,iir dii cIltLs!IU,II.sflIL,, Paris. DDI3. 20t) I. p. 75.
‘ 11H .1 .VI, M., tu qilciltIènle Iiiy)O!hèSt Sut 1 avenir du ChrL%!1,lniinft’, Paris, DOlI, 200 I, 13 p.
Ibid., p. 7t•
Ibid.. p. 7o)
Ibid., p. 50.
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témoigne en fait de la panique où ils sont. dans leur impuissance â créer. )>710 Or. le
théologien est très précis quant à ce que constitue l’écoute de la Parole divine
Ainsi le lieu d’écoute de cette Parole, le lieu premier et ultime, c’est ce qu’il
en est de l’homme, et du monde avec lui, dans sa confrontation avec
l’extrême la naissance et la mort, l’amour et la violence, la vérité et la
ténèbre. le chaos et la genèse. etc. C’est là que s’entend la résonance en nous
de ce qui s’est comme déposé dans l’Ecriture. lotit autre lieu (d’histoire.
exégèse. morale, dogmatique. etc.) est insuffisant et même, fondamentalement
impropre.7’
Cette obsei’vation de Bellet rappelle un commentaire de Jean Cocteau sur le processus de
création poétique. Celui-ci écrivait, en 1960, que « la poésie ne t’ésulte pas d’une
inspiration mais d’une expiration. Le poète n’est que la main d’oeuvre de forces qui
l’habitent, étrangères à la conscience et à la t’aison. Tout le i’este est littérature, c’est-à-
dire intelligence et contrôle, autant d’obstacles à la naissance des oeuvres qui doivent
produire de la beatité au lieu de la reproduire. )>732 Encore ici, le lieu fixe, statique.
arrêté est opposé à l’inédit du chemin ouvert qui se présente au sujet d’interprétation,
engagé dans la voie d’une quête de vérité.
Reprenant la même thématique que développe Jean-François Noêl lorsqu’il oppose la
religion du bigot à celle du pèlerin. Bellet insiste sur l’importance de l’entrée dans la
dimension symbolique de la foi, pour ne pas réduire Dieu à l’homme, ou à une image t à
une idée que s’en fait l’êti’e humain. Ainsi, si le Dieu dont témoigne le chrétien en
Église est « le Dieu qui est objet de votre pensée, votre croyance, votre piété [ce Dieu]
est nulle part. Irréparablement absent.
S’il en est ainsi, pour toute une façon que nous avons de prendre ce qui ne
peut être pris, de saisir ce qui ne peut que se donner, de pratiqcier en somme le
grand Inceste meurtrier, où l’homme voudrait asservir son inaccessible source
s’il en est ainsi, quel effondrement I ...] le signe de cette emprise. son fruit
ou sa cause est cette emprise sur autrui où la destruction est en marche.7’1
Ibid.. P
Ibid.. p. $0.
COCTEAU, J., cité dans L ‘Etruve. Revue des .1ris et des Lettres, No. 184, mai-juin 2003. p. 4.
BELLET, M.. La quatrième fripothèse sul’ I ‘avenu’ du christ iclilisme, Paris, DDB. 2001, p. 114.
Ibid.. p. 114,
O C’est donc dire que Dieu se révèle par le biais de la relation de l’être humain au frère. à
la soeur, aux objets, événements et sacrements
C’est pourquoi. aussi bien, ce qu’il en est de « Lui u est pai-delà l’opposition
entre Dieu et non-Dieu : c’est-à-dire entre croire en lui OU pas. selon ce qui se
dit de lui. Car Dieu est seulement pour nous dans la relation que nous avons
avec lui, la relation effective — où coïncide ce que nous sommes quant à notre
source, notre « filiation » et ce que nous sommes envers notre prochain.73
Ainsi, pour Bellet. une Église où chacun répète la « ligne du parti ». et où l’interprétation
à donner aux événements et aux textes doit être unique — « une bonne réponse» ou une
correspondance parfaite de pensée avec les dogmes et positions éthiques du magistère —
n’est rien de plus qu’une entreprise nostalgique et stérile de mimétisme. Bellet espère
plutôt une Église qui ouvre et radicalise toute démarche humaine, en se situant au coeur
du parcours de simple et libre httmanité : «être en ce parcours même jusqu’au bout et
au fond, pousser vers l’extrême, radicaliser et ouvrir au maximum — le plus grand
chemin d’humanité, »736
19.2 Un lieu qui bannit l’exclusion
Partant du postulat que l’amour dont a aimé le Christ ne connaît pas d’ennemis,737 Bellet
propose de mettre de côté les obsessions pour les problèmes internes d’Église, et de se
pencher sur la seule revendication identitaire capable de justifier son existence comme
corps institué par le Christ. Sauveur du Monde t celle d’un lieu ouvert à tous.
Cette invitation rappelle le commentaire du Cardinal Daneels, â la tn du Synode
extraordinaire de 1985. Celui-ci se demandait alors si l’Église n’avait pas trop tendance
â parler d’elle-même, et à ne pas être assez profondément et assez gratuitement
préoccupée de Dieu à chercher, â prier, â vivre et â annoncer.73 Pour Bellet, les
Ibid.. p. 112.
Ibid.. p. 2ù.
Ibid., p t) I
G I .I. J-M., Le enuut’e//ene!t/ dii discuur.s !hQ/OIL/iiC’, p. 51.
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re endications identitaires ecclésiales ne sont justiflables o qu’à iusflnircr I ‘Unift de lotis
les humains.
Fidèle â cet appel. l’Église a comme tâche une responsabilité bouleversante et inédite
L’esprit de l’Église, c’est ne pas réduire, ne pas exclure. Ne pas réduire la
hauteur, l’abrupt de l’Evangile ne pas exclure les hommes, dans leur
diversité et jusqu’en leurs faiblesses, tant qu’ils préfèrent la communion à leur
prétention à se tenir seuls en excluant autrui.74U
Dans une telle assemblée, la création — rigoureuse et gratuite — assurerait la fidélité â un
processus de vérité, et chacun dirait ce qui lui apparaît, ptutôt que ce qui lui est dicté.
Ainsi, la communauté s’enrichirait de l’inscription de traces et d’écritures diverses, mais
senties. Une telle démarche exige évidemment beaucoup d’écoute et de respect.
La direction pointée par Bellet n’est pas nouvelle, mais il l’explicite à partir de
convictions intimement personnelles711, et qui tiennent compte du contexte globalisé en
lequel elle s’inscrit
Aujourd’hui, mondialisation aidant, chacun est avec tous. Une crise à New
York, un malheur nucléaire en Chine ou en Sibérie, et votre existence peut en
être changée du tout au tout. On dit les Lois de l’économie ! Les
nécessités ! Le monde est comme il est, on ne peut qu’y obéir. Faux. Le
destin des hommes est entre leurs mains. C’est encore bien plus vrai
aujourd’hui, avec nos formidables moyens, qu’au temps de César ou de
Charles Quint.742
BELLET. M., La quatrième /npothè.se sur / cn’enir dii chtfstiwiisnie, Paris, DDI3. 2001, p. 1 t).
Ibid.. p. 109.
741
« Je choisis la quatrième hypothèse. C’est un choix (on n’est pas neutre en ces affaires-là). Il peut
paraitre Impraticable comme si l’on voulait à la f’ois être dehors et dedans : hors dc ce qui CoflsUWe en
lait la chose chrétienne, et pourtant dedans et au centre. Position intenable en eflèt... si c’est une position.
Ce ne peut être qu’un mouvement et rien ne nous assure qu’il nous mènera à quelque repos. Nous voici
avertis : si quelque chose demeure et surgit comme loi. ce sera sans la tranquillité de la croyance. Du
moins cc choix u le mérite daller au plus tort, au plus di luche. Car I est clair, d’emblée. qu’ il y faudra un
enagernent radical aucunc diminution, aucun compromis. aucun laux arrangcmcnt ni conservatisme ni
concessions l Evangile repris dans tout son abrupt. Pas mo en de faire moins. Mais dans un espace
aLitrc que l’espace connu. Et. du meme coup, cii proximité avec ce qui est au coeur de la difticulté du
incmde présent. » (Ibid.. P. I
13H .1 .EI’. M.. /mim’i/titio,i. J’/uidocer poto la raiuité e! / ‘Ol?.S!i!Ie/IcC. Paris. I3a ird. 201)3. p. 7.
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Ï 9.3 Une communauté fraternelle de charismes et de créativité
Il y a déjà plus de vingt ans. le théologien brésilien Léonardo Boff écrivait que «avant
d’introduire des hiérarchies et des différences, Jésus a voulu apporter la fraternité, la
participation et la communauté entre les humains. »° Il est sans dotite grand temps d’y
voir en Église.
Instaurer l’unité de tous les humains en créant un espace de fraternité et de créativité.
voilà la base du projet ecclésiologique de Boff et de la récente invitation de Bellet.
L’Église, en son mystère, est ontologiquement une et universelle741, mais cette unité-
fraternité est invitée à se concrétiser sur le terrain par un «nous réel, où tous et toutes
sont égaux et coresponsables. » Différents, mais égaux et coresponsables.
Ainsi, plutôt que de s’appuyer sur la visibilité extérieure de ses structures et de ses
ministres, l’Église communauté fraternelle de charismes et de créativité se construit à
partir d’une «visibilité de transparence ».746 L’image de la Trinité en l’être humain, tel
que nous l’avons comprise à partir de notre réflexion sur la figure de l’ange dans le récit
de Tobit, fait que quand parle un szfet de vérité747 — un homme ou une femme ouvert
sur un processus de vérité — il est trois «Là où tu vois l’amour, tu vois la Trinité » ; là
où l’humain parle [là où il crée], on voit la Trinité.74
Ainsi, l’Église qui est communauté fraternelle de charismes et de créativité « se fonde en
Celcii qcli a vécu parmi nous et dont l’humanité, tout entière en Dieu et tout entière
connntmion, a été sacrement du Royaume, de l’humanité-que-Dieu-veut, ‘proclamant’
en chacune de ses paroles et de ses actions que ce Royaume en est un d’inclusion.
130Ff, L., Eglise cii e,ièse. Les cuinniiiiiciuts de base réimenleni / ‘Éç./,e (Relais2). Paris. Desclée.
ic)75. 43 p.. p. (3•
Voit: I3LRARI). J., Fidélité û / J.vprit dans Appoint. vol. XXXVII. no. 204. septembre 2003. p. 44.
IbRI.. p. 44.
7-n, . —Ibid.. p. 4.
FOWFIN, A.. T uilelice cl retour ait méiue. Les iésitwiec dit ttintloue. Eh locution au 39e congres dc
la Société canadienne de tIléOk)gie. 26 octobre 2002, à paraître, p. 3.
71v lIid., p. 9.
L’ Église. qui n’a d’existence qu’en Christ et en l’Esprit, doit à son tour être signe de ce
Royaume où tous les humains ont leur place et sont égaux...
19.4 La cassure du cercle
Bellet situe le parcours de vérité auquel est conviée l’Église comme un chemin ouvert,
accueillant, qui refuse l’exclusion. Quant à la tâche théologienne qui attend l’homme, la
femme de foi, elle consiste en un travail d’apprivoisement et de lecture de la tension
fondamentale qui appelle tous les questionnements qui nous habitent:
La suprême tension, c’est l’homme même, c’est l’écart en lui entre cette
source pure, inaccessible, dont vient l’amour, qui est amour, et sa vie
chamelle, sa vie d’homme fait de terre, avec tout ce qui s’y traîne de faiblesse,
errements, etc... L’un de cette tension absolue, la symbolique chrétienne le
désigne dans un éblouissement : c’est ce Christ du point de fulgurance. Au
delà de tout De l’histoire, la psychologie, la philosophie, la théologie, la
religion c’est l’Homme qui vient, l’Adam encore inconnu, qui ‘précède la
création du monde’.75°
Ainsi, l’Évangile du Christ est porteur d’une critique du monde, de ses égarements et de
ses leurres, ainsi que du Christianisme, de l’Église, de ses malheurs, de ses abus et de ses
leurres. Bellet affirme qu’il «faut sortir, il faut se tenir hors du Christianisme, pour que
ce que le Christ apportait au monde vienne enfin en toute sa force: un universel de
l’écoute et de la convivialité, qui touche par en bas et par en haut à l’extrême de
l’homme qui ne tient pas par une idée. une doctrine, une culture, une politique, mais par
l’homme même : dans le déchirement irréparable de tout ce qui assure l’empire sur les
humains. Cassure du cercle. de ce grand cercle où sont clos la politique. l’économie. la
culture même ; et qui se manifeste par la répétition inlassable hélas — des mêmes
procédtires d’exploitation. d’exclusion. de persécution. C’est poctrqcloi cette rupture
lihérante n’est iamais instituée. L’uni’ersel réel est c,’ qui sciait dans la déconstruction
751du Mur.
Bl.RAR I). .1.. 1 nP/it / Esprit dans Appoinl. vol. XXXVII. no. 21)4. scp)emhre 2003. P. 40.
BIl.l ,[1 M., /i /iiu/i’ii1iC /11/)Qf/1C.se W(t I cil’c’nlr dli chris/ici,,i.sn,c, Paris. I)f)B. 2(i)) I. p 5.
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Faire tout ce que l’on peut pour casser ce cercle dexclusion. de domination et de
manipulations. et tendre vers un regroupement ouvert et créateur, fondé sur cme quête de
vérité. Voilà ce qui peut rendre présente aujourd’hui la pat-ole toujours vivante du Christ
ressuscité
La règle capitale est faire la vérité, telle qu’elle s’impose et quoi qu’il en
coûte (y compris è notre « religion o). Du même coup, mettre
continuellement au principe l’amour réciproque et le non-jugement détester
les querelles construire ensemble.72
Bellet reprend une formule de Thomas d’Aquin pour exprimer le sens de l’appel qu’il
lance, et qui peut rendre possible une nouvelle dynamique d’Église: «au coeur de
l’action, cet acte : demeurer tourné vers la source, le pur insaisissable, le donateur du
don, dont nous ne savons pas ce que c’est, mais seulement la relation que nous pouvons
7S
avoir avec lui.»
19.5 Gratuité et abstinence
La piste pointée par Bellet n’est pas un chemin de facilité. Aussi, dans un récent
ouvrage intitulé Invitation. Plaidoyer pour la gratuité et / abstinence il en explicite
certaines exigences. La vertu est nécessaire lorsqu’il s’agit d’engager tout l’être dans
une quête de vérité. Cette quête suppose d’abord un travail de résistance par rapport aux
idéologies dominantes de notre époque. Bellet souligne que les sociétés industrialisées
contemporaines vivent selon une double Loi
1) «Fout dabord le principe technologique : tout ce qui est possible, nous le
ferons.
2) Ensuite, le principe économique : tout ce qui nous fait envie, nous
755I aurons. »
Ibid., p. 4.
Ibid.. p. 101.
Ibid.. p. III
BI.I .1 ,Ll. M.. I1iUcI!/()I7. J/(//c/uVL’t/)()U/ Ici ru!1ii,c «I / cibSII/IL’l)LU, Paris. la\ard. 2t)ti3. bI p.
Ibid.. p. I.
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Dans un tel contexte, les questionnements d’un .u/et de véri1 — de celui ou celle (lui
cherche à s’ouvrir à la source inaccessible de tocit amour — ont peu de chances de se faire
entendre. En fait, les principes moteurs de nos sociétés, tel qu’identifiés par Bellet.
arrivent à faire courir à peu près tout le monde. Ces principes n’ont pourtant pas
d’enracinement anthropologique profond, et sont essentiellement irrespectueux du
sanctuaire fragile, incandescent, qu’abrite le coeur humain.
La preuve nous en est fournie par la multiplication des malaises courants, ainsi que par
de nombreux symptômes qu’il n’est plus possible d’ignorer « dépression, drogue,
solitude... Et cette violence quotidienne, de l’horaire, du stress, du harcèlement, de la
mésentente. de la concurrence à mort. etc. qui est certes moins spectaculaire que celle
des terroristes, mais qui use la vie. En clair, un bon nombre des principes qui
gouvernent nos vies sont délirants «il n’y a plus, en fait, de vie humaine que la
frénésie des envies jointe à la compulsion de tout essayer.
Or Bellet invite la société à devenir le lieu de la « suraffirmation d’humanité qui passe
par les renoncements à ce qui. enfermant Fliomme. va finalement vers sa
destruction. » Non seulement les propos du prêtre et théologien français invitent-ils à
réduire à fond la consommation de tout, mais aussi à restituer la valeur irremplaçable.
première, des tâches interhumaines maternité, éducation, soin (attentif à tout l’être).
assistance aux souffrants, convivialité, simple présence.759 Aussi, l’invitation de Bellet
rejoint ici son propos de Lu cjuatrièlne h}polhèse sur / ‘aveiir du christianisme. Il prône
le retour à la gratuité et aci don « Donner place large et heureuse au gratuit, ou quasi
tel la conversation, la lecture, la contemplation, la pensée. l’art, l’éducation, la marche
Ibid., p. 21.
iiiu.. p. 22.
id.. p.
Ihi.I.. p.
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à pied ! ... »760 Développer le plus humain en l’humain suppose que celui-ci, celle-ci, ait
fait Fexpérience du don, signe d’une dimension qui le dépasse.76’
760 Ibid.. p. 34.
761
« Nourri par le mythe du plus grand don possible (un Dieu qui naît potir donner sa vie aux hommes). le
‘temps des Fêtes’ est la période de l’année pendant laquelle l’univers du don, habituellement logé dans les
interstices de la société moderne, vient occuper le devant de la scêne. De ce fait. on y observe bien plus
crûment que d’habitude les avantages et les inconvénients d’avoir des obligations et des liens sociaux. Les
pauvres, ou les éclopés des rapports sociaux, détestent cette période et la fuient, Ils attendent avec
impatience le retour des échanges froids, neutres, ce grand cadeati de la société marchande, où l’on paie
tout et où l’on ne doit rien à personne. où l’on peut être seul sans être (trop) malheureux, sans éprouver le
manque de relations. [...] Vu l’importance de l’enfant dans l’univers moderne du don, nul ne sera étonné de
constater qu’il est le personnage central de cette période des Fêtes le don aux enfants est le l’apport de don
le plcis soumis aux liens. Ce qui n’empêche pas l’un des phénomènes les plus étonnants dti don moderne
le fait que les donateurs réels soient masqués. comme s’ils voulaient se soustraire à toute gratitude en
introduisant un personnage mythique, étrange et évanescent, le père Noél. Ce phénomène est en
expansion. [...] Pourquoi les adultes jugent-ils tellement nécessaire que les enfants croient au père Noél, au
point que beaucoup d’enfants font semblant d’y croire pour leur faire plaisir ? Pourquoi cet être, qui n’a
qu’une seule fonction, donner, et qu’une existence éphémère ? Pourquoi ce dispositif, gràce auquel les
enfants peuvent croire que les cadeaux ne viennent pas des parents ? [...] Comme si les parents
cherchaient à se prouver à eux-mêmes qu’ils n’attendent aucune reconnaissance de ce don, qu’ils ne sont
pas les « vrais » donateurs, en tout cas pas les seuils. que seul compte pour eux le plaisir éprouvé par
l’enfant, qu’ils donnent uniquement par plaisir, même pas pour la reconnaissance, acceptant et faisant
même en sorte que la reconnaissance soit dirigée vers un autre, irréel toutefois. Car la manifestation de
plaisir du donateLlr est essentielle mais elle est dissociée, au moyen du père Noél, de la reconnaissance à
l’égard du vrai donateur. [.1 Comme dans le rapport de couple se profile ici la présence de l’étranger, là où
on l’attendrait le moins. Peut-être s’agit-il de libérer l’enfant de la dette si lourde qu’il a envers les parents.
[...J Pour distinguer un don spécial des dons ordinaires, quotidiens. permanents que les parents font à
l’enfant, et qui vont de soi ? Pour permettre à l’enfant l’apprentissage du don, de la gratuité. de la chaîne de
Iransmission. pour lui permettre de vivre l’expérience d’un inconnu qui donne sans raison (même pas pour
le motif d’avoir été sage. qui est aujourd’hui en voie de disparition
... ). [...] Toutes ces raisons ne sont
probablement pas sans fondement. Sans les exclure, les caractéristiques du personnage permettent
d’avancer une hypothèse plus précise : celle de l’inscription du don dans la filiation. En français. le nom du
personnage l’indique déjà c’est un père. Le père Noél a une grande barbe, il rit d’une voix grave et prend
les « petits enfants » sur ses genoux. Le père Nol ressemble à un grand-père. Le père Noél est un ancêtre.
Il rétablit la filiation, le lien avec les ancêtres que la modernité rompt constamment. [...1 Les cadeaux de
Noél sont les premiers objets qu’un enfant reçoit de ses parents, dans sa vie, comme un don. Les derniers
qu’il recevra constitueront l’héritage, à la mort des parents. quand ceux-ci iront rejoindre les ancêtres. I...]Ainsi, les parents ne sont effectiven7ent pas les seuls à donner. Le père Nol ouvre l’utiivers fermé de la
famille moderne, rétablit un lien avec le passé, dans le temps. mais unit aussi les enfants à l’espace. au
reste de l’cinivers. Il sort les enfants de leur petit monde, ouvre le réseau étroit dans lequel ils se situent
habituellement. Le père Noél les relie au monde. C’est pourquoi il vient de si Loin, du pôle Nord.
(GODBOUT, .1. T., en collaboration avec A. CAILLE, L’esprit du don [Boréal Compact, no. 671,
Montréal. Boréal. 1995, p. 63-66.)
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l9.f La religion comme arrachement aux illusions
Si la religion doit trouver sa place dans cet effort de résistance, elle le fera comme force
d’artachement aux illusions et aux tromperies qui endorment. La voie pointée par les
exigences de ce temps est nouvelle «parce qu’elle invite chaque homme à se faire neuf;
parce qu’aucune tradition, culture, institution, aucun langage ne peuvent prétendre la
fixer. La voie est toujours encore à inventer elle est inouïe, parce que pas encore
76dite. » -
Cette voie qui veut susciter l’apport créateur et tinique de chaque individu et 1’ ouverture
radicale à la différence, est-elle anti-chrétienne ? Nie-t-elle l’héritage légué par les
ancêtres? Certainement pas. Il s’agit de la voie pointée dans le roman de Tobit par
l’accompagnement de Tobias par l’ange Raphal. Le jeune homme quitte son père et
s’ouvre à l’inédit d’un nouveau départ. Il y a certes de l’incomu à l’horizon, mais
l’humain engagé sur cette voie — comme celui, celle, qui s’engage dans le processus de
lecture de ce texte biblique aujourd’hui — permet à un dialogue unique de s’engager.
L’issue ne lui est pas connue, car le chemin n’est pas celui de l’exemplarité mimétique,
mais bien de l’inédit qui naît de l’entrée dans un processus de vérité.
Malgré tant d’efforts de restauration et de tentatives de musellement des voix nouvelles,
au fil des ans. l’Église n’appartient pas au parti des clercs qui assurent sa représentation
institutionnelle. Elle en dépasse largement les frontières. et prend racine dans l’esprit et
dans le coeur d’innombrables si/ets d’interprétation qui osent le dialogue avec les textes
bouleversants de l’Évangile. Négation de l’héritage ? demande Bellet. « C’est l’inverse.
C’est ainsi que ce qui a été dit peut se dire maintenant, autrement que par une
compulsion de répétition qui le tue. Chaque naissance répète la naissance ; mais en
chaque naissance commence l’humanité. f...] L’immense désir s’est donc levé sur le
monde. Qui voudrait. qui pourrait éteindre cc feu-là ‘? »R>3
kil J J. J
- M., hfl’llaIi,,. I’Iau/oiut pour lu ,ruIuuif L’f / ubsluft’mc’. Paris. Fa\ard, 20t)3, p. 11.
Ihid.. p. 44-4.
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CONCLUSIONS
Tel qu’il peut être lu aujourd’hui. le livre biblique de Tohit ouvre aux questions du
rapport à l’origine. de l’inspiration des Écritures et des liens entre parents et enfants.
L’identité d’un enfant le précède-t-iL, ou est-elle à faire? La vérité d’un livre biblique
comme celui de Tobit est-elle à découvrir par la mise à jour d’un texte originel, ou
prend-elle forme à mesure que le récit fraye la voie à l’advenir d’un sujet ? Trois
niveaux de lecture ont été sollicités pour tenter de répondre à ces questions.
Par le biais de l’histoire de sa mise en forme et de son inclusion dans le corpus biblique
canonique, le roman de Tobit invite à une réflexion sur la filiation, la fiction et la vérité.
Ce texte deutérocanonique est marqué par des aléas culturels, religieux et politiques. Il
n’est ni fixe ni immuable, et s’y recoupent une multitude de voix et d’influences.
Aussi, lorsque la trame dramatique de Tobit est lue à la lumière d’éléments de
psychanalyse, elle prend un autre relief. Ce roman fournit notamment une illustration
des pièges tendus par un imaginaire qui se récLame d’inspiration divine. L’homme bon
du récit croit, à tort, pouvoir transcender les registres les plus habituels de la condition et
des relations humaines. Or. par l’épreuve de la cécité qui s’abat sur lui à partir de Tb
2,10, un vide se creuse là où Tobit était plein de sa propre rigueur morale. Dans le
langage de la psychanalyse, un tel retournement peut servir à rappeler l’essentiel passage
par la dimension que Lacan nomme le Symbolique. Celui-ci naît du jeu des
signifiants 764
À partir d’éléments de psychanalyse jungienne, E. Dressermann peint la situation de Tobit en des
termes qui évoquent une dynamique semblable à celle vers laquelle pointe cette déficience de la
dimension lacanienne du Symbolique: o Toutes les heures de naieté insouciante que l’on n’a pas vécues.
tous les désirs non avoués de présence humaine et de relation d’appartenance. l’aspiration usante à une fin
prochaine dc la lutte, la rage contenue et la colére accumulée contre les traîtres dans son propre peuple
tous ces sentiments devaient étre rentrés et tués jour aprés jour. Que l’on se représente que la vie afftctive
dc I obit se desséche, se rétrécit au point que finalement. seuls sa volonté inflexible et son intellect
limpide, capables de raisonner logiquement, le conservent en vie. Mais ne plus vivre que par l’intellect et
la volonté, l’est—ce etre déjà mort, en quelque Sotte? » (DREWI.RMANN. E.. f)wri guérfvserir: la
/CiL’II(/L’ LIC / Ubi! ii k’ /)tt1/lL’l1X h’niii d1’ la i’tIiiîptiuo iii!L’Ij)rC’I(IiIU/l /)i’LbLIln1li!1L/t(c’ ti’iiii IIl’I’C LIC Ici
Bibi, ParR, (‘e ri. I t)L,)3, p 53.)
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Parallèlement, la dimension de l’Autre — définie par Lacan comme une altérité radicale
qui fonde la distinction besoin/désir et est le point focal de toute l’activité inconsciente
est évoquée dans la lecture proposée de la figure d’Azarias/Raphal. Personnage-clef du
récit. l’ami/ange ouvre à une logique trinitaire et illustre le fait qu’il y a une face visible à
l’invisible. Ce qite perçoivent les personnages de ce récit «est pas le tout du réel.
Nous avons posé l’hypothèse que le roman de Tobit se structure autour d’un agencement
métonymique qui consiste à mettre en scène la place d’un Dieu qui accompagne et
guérit, par le biais de la figure de l’ami/ange Azarias/Raphal. Ce personnage — qui
s’insère dans le récit comme troisième élément de la relation — est signifiant d’une
dimension qui échappe à l’être humain tout en étant le moteur de son désir.
filiation et vérité
Notre lecture a tenté de mettre au jour des éléments de l’expérience désirante tel qu’ils
s’expriment à travers: 1) le texte de Tobit en lui-même et dans son histoire; 2) le jeu des
personnages mis en scène dans ce récit; 3) la reprise de ce récit biblique en lien avec
l’expérience de croyants, hommes et femmes; et 4) le dialogue avec des éléments de la
culture contemporaine.
En réponse à notre questionnement sur la structuration subjective et la filiation, la
psychanalyse nous a mis sur la piste de convergences entre le statut du texte biblique de
Tobit et celui des principaux personnages du récit. Le roman biblique de Tobit est une
fiction historique à signifiance ouverte. qui ne peut être réduit à un seul signifié. quel
qu’il soit.
Quant aux personnages principaux mis en scène par le roman, les balises et repères qui
les conditionnent sont hérités de parents. de coreligionnaires et de compatriotes, et se
conjuguent à une Loi religieuse transmise par les ancêtres. Dans cc récit. Tobit. Sarra et
‘I ohias sont ainsi mis aci défi dc se situer par rapport à des modèles établis tout en
inscrivant une identité qui leur est propre. À ce chapitre. noUS Cil venons à conclure
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qu’autant du côté de l’histoire du texte biblique et canonique de Tohit. que de celui
d’un(e) descendant(e) engagé(e) sur la voie de la structuration identitaire, le roman de
Tohit confronte â la tâche qui consiste à relativiser le rapport aux origines et à
reconnaître l’impossibilité d’assister à la scène primitive de l’engendrement. Ce faisant.
le texte et les personnages de ce livre biblique convient à une acceptation du principe de
mort. It n’y a pas de facture première, parfaite ou pure du roman de Tobit. Le texte est
soumis aux aléas de cultures, de métissages et de réécritures successives, et prend vie en
sollicitant l’investissement de lectrices et de lecteurs engagés dans une quête subjective
de vérité. Par l’ouverture à l’à-venir qu’il suggère, ce texte est invitation à l’inscription
d’une identité qui n’est ni calque, ni imitation, mais plutôt écriture d’une différence.
Aussi, les notions de fiction et de vérité ont été au coeur de notre lecture de Tobit. Nous
avons démontré que la vérité n’est jamais inoculée à un texte ou à un individu, que ce
soit dans le cadre du rapport de contemporains à un livre biblique inspiré ou de celui
d’une quête de correspondance à la volonté divine. La vérité n’est pas non plus
communiquée par une langue fondamentale qui court-circuiterait les médiations du
temps et des cultures. Elle est toujours devant soi et prend la forme d’un appel à
répondre, par sa chair et sa parole, à une génération dont l’ordre dépasse largement celui
d’une logique de généalogie. La vérité n’est pas reçue, elle est toujours àfrtire.
Voyons maintenant comment s’est étayée cette réflexion au fil de notre parcours de
lecture d’un récit biblique dont le charme et la simplicité cachent une forte puissance
d’évocation poétique et d’étonnantes ouvertures de sens.
Un roman métissé, de type grec
En première partie de cette thèse. nous avons vu que le genre qui correspond le mieux au
texte de Tohit est celui du roman. Le roman de Tohit est un récit fictif. en prose. dans
lequel s’entrecroisent une diversité d’éléments: enseignement. histoire, politique.
aventure, initiation, amour, religion, prières, maximes de sagesse et miracles. Le tout est
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drapé dans une aura de mystique. à laquelle contribue la présence d’un ange. Avec
Marie-F rançoise Baslez. nous y reconnaissons un roman ttrctologiqiie de tJpe grec.7
Une lecture attentive du roman biblique de Tobit révèle aussi des parentés théologiques
avec des textes du Deutéronome. des écrits des prophètes Amos. Jérémie et lsaïe. ainsi
qu’avec les livres de Job et de Jonas. Les exégètes Irene Noweli et Carey Moore ont en
outre établi des parallèles entre des extraits du roman de Tohit et certains Psaumes, ainsi
que des passages des livres des Proverbes et du Siracide.
Ce récit témoigne également d’une filiation extra-biblique. Le roman de Tobit a subi
l’influence d’éléments du folklore de Mésopotarnie et du Proche-Orient ancien. Le
roman dAhikar et te roman de ]oseph et Aséneth sont les deux récits non-sémitiques
dont la trame dramatique se rapproche le plus de celle de Tobit.
Nous en venons ainsi à conclure que le livre de Tobit est non seulement riche
d’enseignements, d’histoire et d’évocations religieuses, mais qu’il fournit aussi une
éloquente illustration du fait qu’un livre de la Bible judéo-chrétienne peut être issu de
métissages culturels, théologiques et religieux. Or, cela ne diminue en rien son pouvoir
évocateur. Un récit biblique comme celui de Tobit offre d’étonnantes possibilités de
dialogue. En effet, les personnages d’un récit biblique dont la rigueur historique est
mise en question peuvent faire figure de prototypes ou de parangons, qui invitent une
lectrice, un lecteur. à un questionnement sur son parcours. ses choix. sa liberté, son
désir.
Une perspective théologique sur la filiation
Notre parcours est avant tout celui du théologien, et la lecture du roman de Iobit que
nous avons proposée a pcusé à même la tradition pour tenter de mieux comprendre des
enjeux de tHiation humaine et divine, à la Icimière de ce texte des Leritures. Notre
BASI J Z, M-F.. “ I e roman de ‘I obit; un udaïsme entre deux mondes » dans A RA DIE. P. et J -P.
J MON( )N (dir.). Lu judutsmc’ ù l’aube du i’t,’u chriiu,ii;u iu!u.v du .\ tille u IurèN du i’J( ‘[LB, lutin
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lecture a ainsi fait place à un dialogue entre le roman de Tobit et des auteurs des champs
théologique et psychanalytique.
Au chapitre de la théologie, une incursion dans l’héritage bonaventurien a permis de
mettre au jour un certain nombre d’éléments qui pointent, chez le docteur séraphique,
vers une perspective sur la filiation humaine et divine qui est à comprendre non pas
comme émanation, fusion ou même imitation. mais plutôt à partir d’une dynamique
d’ouverture. Si, dans la majorité de ses écrits, saint Bonaventure insiste sur le caractère
normatif du Verbe comme chemin conduisant au Père, ce théologien médiéval ouvre
néanmoins — par certains de ses propos
— à une réflexion sur la filiation comme enjeu
relationnel, dans lequel l’être créé se distingue du répondant de son origine.
Aussi, à partir d’une lecture des relations trinitaires — au sein même de Dieu
— par des
personnes différenciées, la systématisation théologique dont témoigne l’exemp/arisme
honaventurien préserve toujours le voile d’un écart structurel entre le Créateur et sa
créature. Nous avons interprété l’insistance de Bonaventure sur cet écart comme
signifiante de la place d’un sujet, qui entre en relation avec son créateur ou son géniteur,
à titre d’être différencié, à part entière. Notre lecture relève ainsi le fait que Bonaventure
situe la problématique du devenir de l’être humain sur le fond de scène d’cine quête de
vérité subjective, en rapport avec un Dieu qui appelle à vivre.
À partir de ce parcours de lecture, le dialogue devient possible entre la théologie
bonaventurienne et des éléments de psychanalyse. Avec Roland Sublon, nous avons
affirmé que lorsqu’un chrétien, une chrétienne, est engagé(e) dans la dynamique
d’exemplarisme que décrit Bonaventure, il/elle « répond à l’envoi et à l’engendrement
que nul ne peut signer ». car la relation entre le Père et le Fils n’est pas à comprendre à
partir d’une logique d’émanation, mais plutôt de différence.767
Lion en septembre 1999 [Lectio divina, no. 186], Paris. Cerf, 2001, p. 35.
SUBLON, R.. Nicodènie ou du témoignage, allocution présentée au colloque « La question du sujet
(théologie et psychanalyse) ». $ décembre 2000, Faculté de Théologie Catholique. Université Marc Bloch,
Strasbourg Il. p. 9.
R SUBLON. R.. La Lettre ou l’Esprit: une lecture psychanalytique de lu théologie, Paris, Cerf, 1993. p.
46.
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Aussi. cette systématisation théologiqtie nous a donné matière à un rapprochement entre
el?gendrelnent et proerccttion. Les deux ne relèvent pas uniquement du lieu de la chair.
mais aussi de celui de la parole. Or, la parole s’articule dans le manque, l’indéterminé et
la différence, et cela en rapport avec l’origine. Les conséquences du tien de sujétion de
la procréation et de la paternité humaines par rapport à la paternité de Dieu — et de
l’incorporation des premières dans la deuxième — sont décisives pour la compréhension
de l’appel à la vérité auquel est confronté tout être humain. Chacun est convié à entrer
dans la dynamique de Fils, de Fille, de Dieu qu’it/elle est appeÏé(e,.) à devenir.
Aussi, à la lumière de notre lecture d’un texte de René Heyer portant sur l’utilisation du
ternie Père’ attribué au Dieu de la foi chrétienne — par rapport à la notion de paternité
généalogique ou biologique — nous avons souligné le fait qu’assumer pleinement la foi
au Christ vrai homme et vrai Dieu, c’est reconnaître que la chair est engagée dans la
structure d’une nouvelle naissance. Celle-ci suppose l’entrée dans la logique trinitaire.
dans la « mise en circulation des places »76$ dont une préserve toujours l’écart du
manque.
Du coup. la paternité s’en trouve allégée et resituée sui le fond de scène d’un dynamisme
qui appelle et met en marche. Le Verbe s’est fait chair, pour que dans sa chair l’être
humain se fasse Verbe, à la suite du Fils. La reconnaissance de Fils, de Fille, par le
Père, dans l’Esprit, est à faire pour tout être humain qui le souhaite.
l-lever pose la question: « La vérité: est-elle donnée ou est-elle à faire ? Naissons-nous
de la vérité oct naissons-nous pour la vérité ? Lhumain est capable de Dieu, mais
cette vérité qui le dépasse est toujours devant lui. Comme le dit Pensée, tin personnage
de Claudel: « L’important n’est pas de qui nous sommes nés. mais pour qui.
7(6 II tzY ER. R.. « -. qui e aux cieux ». , Iéaphore c’I leIII de /‘e/lgel)dte/Ileni. C omni oh icat ion
I’As,ociaiion freudienne internationale, Paris, 13—14 1)etohre 21)1)1. p. 6.
761 Ihid.. p. I.
(1 .AUDII, P., Le Père humilié (19 6), Paris, Gallimard, 945, p. 9. Cité dans: I IEYI7R. R.. «qui
L’.S (CCLV (iC’iLV». ,1 Ic! (1/1/1(0e ci iér,ié de /‘eiic’ndreine,,i. CI) lU 11 LI Il icUt 1011 a T’A SS(lC Ut 1011 Ire ud i en ne
internationale. Paris, 13—14 oet(lhte 20(11. p. I
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Voyons maintenant comment notre lecture a donné lieu à un dialogue entre théologie et
psychanalyse en lien avec quelques étéments-clef de la trame dramatique du roman de
Tobit. Cette lecture a privilégié les quatre personnages principaux du roman Tohit.
Tobias. Sarra et Azarias/Raphaél.
L’affaissement métancotique de Tobit
Dans la description qu’il fait de lui-même au premier chapitre du roman, Tobit se montre
convaincu que la Loi héritée des ancêtres est le tout de la vérité divine. Ses
représentations imaginaires de la volonté de Dieu — construites à partir de son propre
regard et de sa perception de celui de l’a/Autre — l’assimilent à une icône d’homme bon
parce qu’irréprochablement conjbrme à la Loi. Or une telle perspective est statique et
étouffe le désir. Elle doit céder la place à l’inédit d’une relation vivante. Aussi, à partir
du deuxième chapitre du récit, la perte de la vue oblige Tobit à mettre à mort son attendu
de Dieu et à s’ouvrir à de l’inconnu.
jDans le roman biblique, un vide se creuse là où Tobit était plein dc sa propre pratique
charitable. Aussi, comme le conclut Aune Fortin dans le texte Violence et retour ait
même771, le dynamisme par lequel advient le sujet de vérité suppose une dépossession.
un lâcher-prise, par tapport à ce qui est su. attendu et possédé.
Le revers mélancolique de Tobit met en lumière la fonction de l’imaginaire telle que
définie par la théorie psychanalytique lacanienne. Celui-ci dessine le chemin sur lequel
se multiplient les occasions de croiser le fer avec le Symbolique. « Jouer de l’imaginaire
puis. ensuite, le dépasser: tel est l’enjeu de l’expérience du religieux »772. souligne Jean-
771 FORTIN, A.. I7ole;ice et retour au même. Les rés/stances du Irinilaire, allocution au 39e conirès de
la Société canadienne de théologie. 26 octobre 2002, à paraître, p. 4.
NOÊL, J-E., Le bigot et le pèlerin. A la frontière du psi’chique et du religieux. Paris. Cert 2002. p. 35.
Tableaci XI
— Tobit (1995). Huile sur bois
Eric PERVUKHTN (né en 1944)
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françois Nol dans Le bigot et le pèlerin. No1 précise que la tâche qui incombe au
versant religieux du Symbolique est de mettre à mort les représentations de l’Imaginaire.
Tableau XII—La cécité de Tobit (1651), croquis
Rembrandt VAN RIJN (1606-1669)
Lorsque Tobit devient aveugle, il apprend à relativiser l’évidence et à remettre en
question les certitudes qui en étaient venues à ériger un barrage entre lui et ses
semblables. Par rapport à son zèle religieux, l’homme bon apprend progressivement à
—
I, W
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abandonner sa position rigoriste de fusion à la Loi religieuse héritée des ancêtres, pour
entrer dans une dynamique de con-fiance en un Dieu qui invite à la vie en plénitude.
Parallèlement à cette lecture, nous avons avancé liwpothèse que lorsqu’une lectrice ou
un lecteur quitte la terre de l’anecdotique et du connu — du mimétisme et de la répétition
— et que s’ouvre la porte de la recherche d’une vérité subjective, un récit biblique devient
invitation à oser l’interprétation et la créativité. Par ailleurs, dans ta jouissance fermée
d’une dualité fixe entre un lecteur et le texte, rien ne se produit sinon de l’amusement ou
de la curiosité.
Tobias: l’inscription d’une identité propre
Selon les pistes d’interprétation privilégies par notre lecture, Tobias apprend à inscrire
son identité à partir d’une réalité qui l’habite au plus intime de son être, mais qui le
dépasse aussi. Il peut ainsi suivre le chemin de son désir, sans prétendre personnifier le
tout de la bonté. Tobit — l’homme bon — prépare ainsi la voie à Tobias, qui signifie Dieu
est bon. L’inscription identitaire du fils contribue à la guérison de la cécité de son père.
En bref, nous en venons à la conclusion que ce n’est pas en tant qu’objet, mais en tant
que sujet en position d’énonciation que l’être humain peut naître fils, fille, de Dieu et
témoigner de cet état de fait.773
À ce chapitre, le jeu des noms des personnages principaux du roman de Tobit nous a
ouvert à la dimension dénominative de la filiation. À partir d’un texte qui met en scène
trois personnages dont le nom — tôhî est le même, nous avons pu interpréter les
dernières paroles de l’ange avant de s’élever au ciel (lb 12.20b) comme une invitation à
écrire sa singularité. La lecture que fait Guy-Robert St-Arnaucl de l’Esprit — au sein dc la
Trinité chrétienne — comme marqueur qui énonce l’altérité qui s’écrit771, nous a permis de
FORIIN. A., Pur/er de Dieu et dit (htist, tin dé/i eec/éstu/ pour lu tl gntdltidjue. Présentation â
Assemblée des Evéques du Quéhec. 3 avril 2003. P. 14.
774 . . -S J —ARNAt I). ( j—R.. Irutite, upptopriulioil, triutvluteritnnt. I hese de doctorat nouveau recime Cil
theolocue catholique. Université des Sciences I lumaines de Strashouri. mai 995, P- 4 1.
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mettre en parallèle la place de la troisième personne de la Trinité et celle de l’ange du
récit de Tobit. dans la mesure où celui-ci « ouvre le sens et donne à lire de nouveau.
Sarra: l’accession au désir
À la lumière d’éléments de psychanalyse, nous avons interprété l’impasse de Sarra — aux
prises avec le méchant démon Asmodée — comme indice d’une pathologie du désir. Le
démon qui hantait Sana et tuait ses maris est maîtrisé et ligoté par Raphal en lb 8,3.
Or, à partir du moment où est évoquée la dynamique d’un désir fondé sur le manque —
par le biais de la prière des époux en lb 8,5-8 — Sarra est guérie.
En ce sens, nous avons vu que comme pour Tobit, l’histoire de Sarra invite à la
possibilité d’un rapport à l’autre qui risque l’avancée vers une terre inconnue par les voies
de la con-fiance. Notre lecture a aussi suggéré un lien entre le drame de la possession de
Sarra et un rapport fusionnel de la fille à son père. Ainsi, jusqu’à l’intervention de l’ange
Raphal. Sarra était tellement envahie, aliénée, par le pou-voir paternel, qu’elle ne voyait
pas d’autre issue à son aporie existentielle que la mort:
Au total, que ce soit du côté de Tobit le père [de Tobias] ou du côté de
Ragotiél le père de Sarra. les pères incarnent à leur insu le diable, comme le
suggère Freud, lorsqu’ils sont possédés par le mauvais oeil, l’oeil d’envie, l’oeil
tout puissant: cet oeil veillant jusque là au bien-être des siens, se sublimait
dans de multiples bonnes actions, mais il se transforme en furie dès lors qu’il
voit poindre la fin de son tenlps. Ces pères là sont d’autant plus dangereux
qu’ils passent pour des justes, des pères idéaux, et qu’il faut qu’ils meurent à
ce statLlt privilégié pour que leurs enfants puissent accéder à l’autonomie à
laquelle ils aspirent.77t
Or. en s’ouvrant à plus grand qu’elle-même, que son père Ragoul et que la jouissance
pulsionnelle, Sana devient capable d’aimer un homme. Tobias et Sarra s’inscrivent alors
comme sujets désirants. autonomes. rendus à la parole. qui reconnaissent l’enracinement
Ibid., p. 414.
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de leur désir en un lieu autre que celui de l’identification à un géniteur, de leur seul
rapport dyadique ou de la satisfaction d’une pulsion d’objet.
is’
:
zj
Tableau XIII
-
Histoire de Tobie
Initiale du Livre de Tobie, Bible de Saint-Bénigne, premier quart du XIIe
siècle, Dijon, bibi. mun. ms 2, fol. 366v (D 225)
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L’ouverture de lange
Dans le roman de Tohit. l’ouverture qui correspond à la quête d’une vérité subjective est
suggérée par la mise en scène de l’accompagnement de Ï’ami/ange Azarias/Raphal.
Celui-ci ouvre à Iobit, Tobias et Sarra les voies de l’autonomie, de l’amour et de la
guérison. La théorie psychanalytique lacanienne enseigne que le désir se conjugue en
lien avec le lieu d’un Autre qui échappe à tous les conditionnements. Dans notre lecture
de ce récit biblique, nous avons fait un rapprochement métonymique entre la figure
d’Azarias/Raphal et l’appel du divin, suggérant par le fait même que lTécart du Réel — ce
qui ne peut être complètement symbolisé dans la parole ou l’écriture — est moteur du
désir.
En ce sens, la figure d’Azarias/Raphaêl peut servir à illustrer le fait qu’il y a une face
visible à l’invisible. Derrière le visage d’un frère, d’une soeur, d’un(e) ami(e) — et à partir
d’enjeux existentiels qui ouvrent au lieu de l’Autre — peuvent naître le désir, le sentiment,
l’amour.
Figure 5 — Subterfuge identitaire Azarias/Raphaél
Azarias : RaphaI
FACE A t FACE B t
Dieu
turc
du po,son
—
signifiants
-
rencontre de — pait d invisible Lange ouste à ce
—
inscription 5ta désignée par le qui echappe au su
—
capture . et ail SU
symbolique d \stiiodee Symbolique (S) t - desir
- gucrison dc
—
écart. ouverture - SefltlfliClit -
I obit. — amour
au Reel (R)
Le subterfuge identitaire Azarias/Raphal met ainsi un lecteur éveillé à la théorie
is chanalytique sur la piste des signi flants et de l’inscription symbolique, aménageant
toujours un écart par rapport au Réel (R). Le Symbolique (S) constitue fa facc visible de
l’invisible. Ici, l’appel à l’Autre se fait entendre à l’étage du mouvement, de la rencontre
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et de l’écriture. Que ce soit dans le cas de la guérison de la cécité de Tobit par son fils
Tobias, ou de celui de l’exorcisme de Sarra par le biais de la prière des époux en Tb 8,1-
9, la logique à l’oeuvre est trinitaire. Le voyage de Tobias en compagnie
d’Azarias/Raphal
— qui conduit le jeune homme auprès de Sarra — illustre bien cette
logique du trois à laquelle s’est ouvert le sujet de vérité.777
En résonance directe avec la structure trinitaire, la référence au Nom d’un Autre suppose
l’entrée dans une logique du je-tu-il. Aussi, dans le roman de Tobit, une brèche s’ouvre
dans l’aporie existentielle de Tobit à partir du moment où entre en scène la figure de
l’ami/ange Azarias/Raphal, signifiant du troisième élément de la relation.
FORTIN, A., Violence et retour au même. Les résistances du trinitaire. 26 octobre 2002, Allocution
au 39e congrès de la Société canadienne de théologie, à paraître, p. 3.
•1.
-‘1
1
Tableau XIV - L ‘ange Tobie (1590), miniature ; gouache sur papier
Hosein
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Il est important de préciser que ce récit d’un fils d’Isral en terre d’exil s’appuie aussi sur
une reconnaissance des valeurs et des enseignements d’une communauté de foi, et « sur
la nécessité de conserver, malgré l’aveuglement auquel toute vie et toute avancée
scientifique confronte, des valeurs reconnues et partagées. » Le chemin de Tobit
repose assurément sur la vérité et les bonnes oeuvres. Au début du roman, ces valeurs
s’associent à la construction d’une image d’homme bon. À la fin du récit, Tobit pointe
encore la voie de la vérité et des bonnes oeuvres, mais il les dissocie de son image.
31S
SYNTHÈSE
Que ce soit sur le terrain de la recherche de la vérité dun texte. de celui de la
structuration subjective d’un fils ou d’une fille dans son rapport à un parent ou à un
géniteur. ou encore de celui des rapports de couple. notre parcours de lecture du roman
de Tobit a illustré te fait que ta relation est toujours trinitaire.
La démarche de lecture proposée au fil de cette thèse a mis au jour un aspect de la
filiation qui n’est pas de l’ordre du mimétisme ou de ta réponse à l’attente imaginée des
parents, mais qui appelle plutôt un sujet à inscrire sa différence et à prendre parole à
partir d’une dimension qui le dépasse et qui sollicite son éveil intérieur, sa créativité et sa
con-fiance. Conformément à cette logique, la filiation s’appuie non seulement sur un
héritage, une mémoire, une généalogie et des Lois, mais aussi sur «. . . ce qui, à côté du
lignage inscriptible du père, ne cesse de traverser la transmission des générations, sans
qu’on puisse en donner d’évaluation: le désir, le sentiment, l’amour.
Ainsi compris, le rapport aux ancêtres ne fait pas figure de carcan qui écrase ou enferme.
Tourné vers un avenir ouvert, le sujet — fils ou fille — est sollicité comme témoin d’une
vérité à construire. Aussi, le prix à payer pour cette liberté n’est pas celui du bonheur.
Cest en renonçant à se réfugier dans des modèles pré-établis ou derrière la fausse
sécurité de comportements mimétiques que se déploie l’ouverture ici évoquée.
Par sa construction dramatique et le jeu des personnages qu’il met en scène, le roman de
Tobit se révèle capable de soutenir une piste d’interprétation selon laquelle la
structuration subjective devient possible à partir du moment où s’ouvre l’espace d’une
différence. Les invitations à la con-fiance dont est truffé ce livre biblique (Tb 5.10:
ô. I (-). 18: 7,17; 8,21: 1 t),ô: 11.11) sont. à notre avis. sienifiantes de cette ouverture qui
marque l’intervalle d’une énonciation possible. Ici. la vérité d’une identité n’est pas
77 JACOI3I, B.. Séminaire de recherche: Lu 131111e cl c/e.5 psrchaiiuh.sies. Le /ii,e ciL’ Juin!, Lahoratoire dc
Recherche cii Psychopathologie Clinique, t]niversité de Provence, Aix-en-Provence. 22 mars 2003, p. 4.
11EV LE. R.. « qui e. cI1LV cieux » . tlefiiphorc’ et vcr11c de /‘e,igeiidreioeut. Communicat 00 a
‘Association lrcudicnnc intcrflatiofl1le, Paris, 13—14 octohre 2001. p. 0.
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reçue. elle est à fàire. Le mot anglais qui traduit coIl—/ia,wc’ est trtist. Ce même terme.
en anglais. désigne la fiducie: c’est-à-dire un système construit de «valeurs dites fictives.
fondées sur la confiance accordée à ce qui les émet.»75° Ici, le chemin de vie n’est pas
dicté par le passé ou les ancêtres, mais pointe plutôt vers l’inédit d’un à-venir.
Aussi. dans la relation qui s’établit entre une lectrice, un lecteur. et le texte de Tobit —
comme dans la question du rapport à la Vérité pour le personnage de Tobit — ce dont il
est question est la place de l’Autre. Cette place est anéantie quand la relation est court
circuitée par l’appui imaginaire sur la totalité de l’Un: que ce soit du côté du rapport à un
texte hérité de la tradition — qu’une notion étroite et immuable d’inspiration et de
canonicité rend herniétique — ou de celui d’une Loi avec laquelle se fusionnent un(e)
croyant(e) en quête de perfection. Les deux se mettent toutefois à vivre lorsqu’est
engagée la relation: lorsque je fais le pas de dire « tu » à l’autre, même si « je ne sais
pas où tu me mèneras. »781
Pour passer à l’avenir, l’héritier doit devenir sujet d’interprétation. En ce sens, la dernière
parole de l’ange de ce roman est invitation à l’interprétation et à la vie: « Écrivez tout ce
qui vous est arrivé » (Tb 12.20b): car « le récit ne donne pas la vérité sur l’événement
mais laisse entrevoir la vérité sur le sujet, auteur du récit. Être attentif à un récit ne
signifie pas adhérer au récit. Les mots du récit ne traduisent pas la réalité des faits mais
laissent entendre les désirs, les craintes de celui qui est convaincu d’être au plus près de
ce qui s’est passé. En d’autres termes, tout récit est une fable. {...] ‘Tout récit est un
7$-)
roman ». —
Il restera toujours à l’humain, où qu’il soit et quel que soit son dilemme, à trouver pour
lui-même ou à créer pour un(e) autre, l’espace d’une parole nouvelle, d’un possible, d’un
récit écrit pal’ sa main. Dans cette perspective, le plus bel héritage à transmettre n’est-il
pas celui d’uti avenir ouvert ?
S Lcv,s. Paris, Laroussc. I 97.
LA( AN, J.. Lc’. pssehoses [Le séminaire, livre II I. Paris, Secul, 1981, p. 342.
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Annexe 1
Traduction du livre de Tobit (recension longue R5) de C.-L. Koehlhoeffer753
I. Livre des paroles de Tobit, ((fils)) de Tobiel. ((fils)) d’AnanieL ((fils)) d’Adouci,
((fils)) de Gahael, ((fils)) de Raphal. ((fils)) de Ragouel. de la race d’Asiel, de la tribu
de Nephtalirn, 2. qui fut déporté, aux jours d’Enémessar, le roi des Assyriens, de Thisbé,
qui est à droite de Kydios de Nepthtalim en 1-laute-Galilée, au-dessus d’Aser. derrière le
couchant du soleil, à gauche de Phogor. 3. Moi. Tobit. j’ai marché dans les chemins de
la vérité et de la justice tous les jours de ma vie etj’ai fait de nombreuses aumônes à mes
frères et à ceux de ma nation qui allèrent avec moi en exil dans le pays des Assyriens, à
Ninive. 4. Quand j’étais dans mon pays. en terre d’Isral. étant jeune, toute la tribu de
Nephtalim, mon père, se détacha de la maison de David, mon père, et de la ville de
Jérusalem, choisie entre toutes les tribus d’lsraêl ; là avait été bâti et consacré le temple
servant de résidence à Dieu, pour toutes les générations, à perpétuité. 5. Tous mes frères
et la maison de Nephtalim. mon père, eux sacrifiaient au veau qu’avait fait Jéroboam le
roi d’Isral. à Dan. sur toutes les montagnes de Gaulée. 6. Moi seul, je me rendais
souvent à Jérusalem pour les fêtes, comme c’est écrit pour tout Israél par une règle
séculaire ayant les prémices, les premiers-nés des animaux, la dîme du bétail et les
premières tontes des brebis, je courais à Jérusalem 7. et je donnai cela aux prêtres. les
fils d’Aaron, pour l’autel et le dixième du blé (pain), du vin, de l’huile, des grenades.
des figues et des autres fruits, aux fils de Lévi qui officiaient à Jérusalem. La deuxième
dîme, je la prélevais en argent sur six ans, je la prenais et la dépensais à Jérusalem
chaque année. 8. Je la donnais aux orphelins et aux veuves et l’offrais aux prosélytes
Les traductions annotées des quatre principales versions dii livre de Tobit (S, B.A. Vg et VI)
constituent le deuxième tome de la thèse de doctorat de l’auteur: KOEHLHOEFFER, Charles-Léon, Le
Livre de Tobit 2 introduction, traduction et noies, thèse présentée à I’U.E.R . de Théologie Protestante de
l’Université II de Strasbourg pour obtenir le grade de Docteur ès Sciences Religieuses et soutenue
publiquement le 28 janvier 1976. Voici la signification des ponctuations particulières utilisées par
Koehlhoeffer dans le texte : t.....) = autre manière de traduire (( )) = ajout d’un mot ne se trouvant
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qui s’étaient joins aux fils d’Israèl je leur donnais, chaque troisième année, et nous
mangions selon la règle formulée à leur sujet dans la Loi de Moïse et selon les
commandements qu’avaient faits Débon’a, la mère d’Ananiel, notre père, car mon père
était mort en me laissant orphelin. 9. Quand je fus devenu un homme, je pris une femme
de la race de nos pères :j’engendrai d’elle un fils etje l’appelai du nom de Tobias. 10.
Au moment de ma déportation chez les Assyriens, je vins à Ninive ; tous mes frères et
tous ceux de ma parenté mangeaient le pain des païens. Il. Mais moi je veillais sut’ mon
âme pour ne pas manger le pain des païens 12. parce que je me souvenais de Dieu de
toute mon âme. 13. Et le Très-Haut me donna grâce et beauté devant Enémessar et je
devins homme d’affaires (et je faisais pour lui toute chose qui concerne les afYaires). 14.
J’allais en Médie et je lis là pour lui des achats jusqu’à ce qu’il mourut, et je déposai
chez Gabael, frère de Gabri, au pays de Médie, des bourses d’argent ((d’une valeur)) de
dix talents (pour dix talents). 15. Quand Enémessar mourut, Sennachérib, son fils, régna
à sa place ; les routes de Médie furent en état d’insurrection et je ne pus plus aller en
Médie. 16. Aux jours d’Enémessar. je faisais de nombreuses aumônes aux frères de ma
parenté. l7.Je donnais mon pain à ceux qui avaient faim. mes vêtements à ceux qui
étaient nus et. si je voyais quelqu’un de me nation mort et jeté derrière les remparts de
Ninive. je l’enterrais. 1$. Ceux que Sennachérib tua. quand il revint en fuyard de la
Judée. aux jours du jugement qu’exerça contre lui le roi du ciel à cause des blasphèmes
qu’il avait proférés, je les enterrais; car, dans sa fureur, ((Sennachérib)) en tua beaucoup
des fils d’1sral ; je dérobais leurs corps et les enterrais. Sennachérih les cherchait et ne
les trouvait plus. 19. Quelqu’un de Ninive alla révéler au roi que c’était moi qui les
avait enterrés, et je me cachai puis. ayant appris qu’il savait tout à mon sujet et qu’on
me recherchait pour me mettre à mort, j’ eus peur et je pris la fuite. 20. On saisit tout ce
que je possédais et il ne me resta rien qui ne fût repris pour le trésor royal â part Anna.
ma femme et Tobias, mon fils. 21. Mais il ne s’écoula pas quarante jours que ses deux
fils le tuèrent ils s’enfuirent vers les monts Ararat et Sacherdon. son fils, régna à sa
place. Il établit Achichar, fils de mon frère Anael. sur toutes les finances du royaume et
il eut pouvoir sur toute l’administration. 22. Alors Achichar intervint en ma faveur et je
pas dans les textes grecs ou latins, mais rendant la traduction plus compréhensible I / = mot ajouté
dans les textes grecs ou latins.
-, 1’
j ‘j
revins à Ninive : Achichar. en effet, avait été le grand échanson. le garde du sceau, le
chef de l’administration et des finances de Sennachérib, le roi des Assyriens, et
Sachardon l’établit en second or c’était mon neveu et il était de ma famille.
9
1. Sous le règne de Sacherdon. je revins ((donc)) vers ma maison et Anna. ma femme et
Iohias, mon fils, me furent rendus. À notre fête de la pentecôte, qui est la sainte ((fête))
des /sept/ semaines, on fit pour moi un bon déjeuner et je m’étendis pour manger. 2. On
plaça la table devant moi et on me présenta des mets en grande quantité et je dis à
Tobias. mon fils : « Mon enfant, va et cherche un pauvre parmi nos frères exilés à
Ninive. qui se souvienne de tout son coeur: amène-le et qu’il mange avec moi j’attends.
mon enfant. que tu reviennes. » 3. iobias partit chercher quelqu’un de pauvre parmi nos
frères. Revenant il dit « Père. » Je luis dis : « Me voici, mon enfant. » Et il
répondit : « Père, quelqu’un de noti’e nation a été assassiné il a été étranglé et jeté sut’
la place du marché il y est encore. » 4. Sautant sur mes pieds. je laissai le repas avant
d’y avoir goûté. j’enlevai l’homme de la place et le déposai dans une chambre en
attendant que le soleil se fût couché pour l’enterrer. 5. Rentré chez moi. je me baignai et
mangeai le pain dans l’afihiction. 6. Je ne souvins des paroles que le prophète Amos
avait dites contre Béthel
« Vos fêtes se tourneront en affliction
et tous vos cantiques en lamentations »,
et je pleurai. 7. Quand le soleil se fut couché. je partis et. après avoir creusé une fosse.
j’enterrai ((le mort)). 8. Mes proches se moquèrent en disant t « 11 ne craint plus rien
—
on sait que j’avais été recherché pour être mis à moi-t à cause de ce motif
- t il s’était
enfui et maintenant, de nouveau, il enten’e les morts. » 9. Cette nuit même, je me
baignai, j’entrai dans ma cour et me couchai contre le mur de la CoLtr, le visage à
découvert à cause de la chaleur. 10. Je n’avais pas vu qu’il y avait des moineaux sut’ le
mur. au-dessus de moi t ils lâchèrent leur fiente chaude dans mes yeux et il se forma des
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leucômes. J’allais chez les médecins pour être soigné. mais plus ils m’enduisaient
d’onguents. plus mes yeux devenaient aveugles à cause des leucômes. jusquà devenir
complètement aveugles et je fus infirme des yeux pendant quatre années z tous mes
frères s’affligeaient sur moi et Achichar m’entretint pendant deux ans avant que je ne
paiÏe pour Ï’Elymaïde. Il. À cette époque. Anna, ma femme, travaillait à des ouvrages
féminins. 12. Elle ((les)) remit à ses maîtres qui lui donnèrent son salaire. Le sept de
Dystros. elle coupa la toile et la remit à ses maîtres qui lui donnèrent tout son salaire et.
en plus. un chevreau. 13. Quand elle revint vers moi, le chevreau se mit à crier z l’ayant
appelée, je lui dis: «D’où vient ce chevreau? N’a-t-il pas été volé? Rends-le à ses
maîtres, car nous n’avons pas le droit de manger ce qui a été volé. » 14. Mais elle me
dit : « C’est un cadeau qu’on m’a donné en plus du salaire. » Mais je ne la crus pas, je
lui dis de ((le)) rapporter aux maîtres et je rougis devant elle. Mais elle, prenant la
parole. me dit : « Où sont tes aumônes ‘? Où sont tes actions justes ? Sache qu’on sait
ce qu’elles t’ont rapporté. »
3.
1. Affligé dans l’âme et gémissant. je pleurai et je commençai à prier avec des
gémissements : 2. « Tu es juste, Seigneur et toutes tes oeuvres sont justes et toutes tes
voies sont miséricorde et vérité et tu juges le monde. 3. Et maintenant toi, Seigneur,
souviens-toi de moi, jette le regard ((sur moi)) et ne me châtie pas pour mes péchés et
pour mes inadvertances ainsi que de ceux que mes pères ont commis devant toi. 4. J’ai
désobéi à tes commandements. Tu nous as livrés au pillage, à l’exil, à la mort, à la fable,
à la risée et à l’outrage parmi toutes les nations dans lesquelles tu nous as dispersés. 5.
Eh bien, tes nombreux jugements sont vrais quand tu tires vengeance de moi pour mes
péchés. car nous n’avons pas exécuté tes commandements et nous n’avons pas marché
avec vérité devant toi. 6. Et maintenant, agis avec moi comme il te plaît et ordonne que
mon esprit me soit repris afin que je sois délivré de la face de la terre et que je devienne
terre aussi bien il me vaut mieux mourir que de vivre, car j’ai entendu des outrages
mensongers et il y a une grande affliction en moi. Seigneur. ordonne que je dois délivré
de la tribulation z envoie-moi vers la maison d’éternité et ne détourne pas ton visage,
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Seigneur, de moi. Aussi il me vaut mieux moLirir que de voir une grande tribulation
dans ma vie et entendre des ouvrages.» 7. Le même jour, il arriva que Sarra. la fille de
Ragouel d’Ecbatane en Médie. entendit les outrages d’une des servantes de son père 8.
parce qu’elle avait été donnée à sept hommes et qu’Asrnodée. le méchant démon. les
avait tués avant qu’ils ne fussent avec elle comme avec une épouse. Et la servante lui
dit : C’est toi qui tues tes maris ; tu as déjà été donnée à sept hommes et d’aucun tu n’as
reçu le nom. 9. Pourquoi nous fouettes-tu à propos de tes maris, parce qu’ils sont
morts ? Va-t-en avec eux et que jamais nous ne voyions un fils ou une fille de toi ! »
10. En ce même jour. elle fut affligée dans son âme, elle pleura et, étant montée dans la
chambre-haute de son père. elle voulut se pendre. Mais elle se ravisa et dit t « Si jamais
on faisait des reproches à mon père et qu’on lui dise t « Tu avais une fille unique et
chérie, et elle s’est pendue parce qu’elle était malheureuse », je ferais descendre la
vieillesse de mon père avec douleur dans le séjour des morts. [I vaut mieux ne pas me
pendre mais demander au Seigneur que je meure et n’entendre plus d’outrages en ma
vie. » 11. À ce moment même, ayant étendu les mains vers la fenêtre, elLe pria et dit
« Tti es béni, Dieu miséricordieux, et béni ton nom pour les siècles que toutes tes
oeuvres te bénissent pour les siècles. 12. Maintenant, j’ai levé mon visage et mes yeux
vers toi. 13. Dis que je sois délivrée de la terre et que je n’entende plus d’outrages. 14.
Tu sais. maître. que je suis pure de toute impureté avec un homme 15. et que je n’ai pas
déshonoré mon nom ni le nom de mon père dans la terre de mon exil. Je suis la fille
unique de mon père et il n’a pas d’autre enfant qui héritera de lui, ni de frère auprès de
lui ni de parent. en sorte que j’aie à me conserver pour être sa femme. Il m’en est déjà
mort sept t pourquoi devrai-je vivre encore ? Et s’il ne te plaït pas de me faire mourii’.
Seigneur. prêt l’oreille à mon outrage.» 16. À ce motient même, la prière des deux fut
entendue devant fa gloire de Dieu 1 7. et Rapha’ f ftit envoyé pour les guérir tous deux t
Tohit, pour lui enlever les leucômes de ses yeux afin qu’il vît de ses yeux la lumière de
Dieu. et Sarra, la fille de Ragouel, pour la donner à Tobias, le fils de Tobit. comme
épouse et détacher d’elle Asmodée. le méchant démon, car il revenait à Tobias de la
possédei’ de préférence à tous ceux qui voulaient la prendre. À ce moment même. Tohit.
ayant fait demi-tour, allait de la cour vers sa maison et Sarra. ((la fille)) de Ragouel,
descendait de la chambre-haute.
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4.
1. Ce même jour. Tobit se souvint de l’argent qu’il avait laissé en dépôt chez Gahael à
Ragès de Médie. 2. Il se dit en son coeur: « Voilà que j’ai demandé la mort pourquoi
n’appelerais-je pas Tobias, mon fils, pour lui parler de cet argent avant que je ne
meure ? » 3. Il appela Tobias, son fils, le fit venir auprès de lui et lui dit : « Enterre-moi
honorablement : honore ta mère et ne la délaisse aucun jour de ta vie ; fais ce qui lui
plaira et. en toute chose, n’afflige pas son esprit. 4. Souviens-toi d’elle, mon enfant. car
elle a vu beaucoup de périls à cause de toi quand tu étais dans son sein : quand elle
mourra, enterre-la auprès de moi dans un même tombeau. 5. Tous les jours de ta vie.
souviens-toi, mon enfant. du Seigneur et ne consens pas à pécher ni à transgresser ses
commandements pratique la justice tous les jours de ta vie et ne marche pas dans les
chemins de l’injustice 6. car ceux qui font la vérité réussissent dans leurs oeuvres 7. à
tous ceux qui pratiquent la justice, 19. le Seigneur donne un bon conseil car. à son gré. le
Seigneur élève ou abaisse vers le séjour des morts. Et maintenant, mon enfant.
souviens-toi de ces commandements et qu’ils ne s’effacent pas de ton coeur. 20. À
présent. mon enfant, je te signale que dix talents dargent sont en dépôt chez Gabael.
((frère)) de Gabri à Ragès de Médie. 21. N’aie pas peur, mon enfant, parce que nous
sommes devenus pauvres beaucoup de bonnes choses t’appartiennent si tu crains Dieu,
si tu fuis tout péché et si tu fais le bien aux yeux du Seignetir. ton Dieu. »
5.
1. Alors prenant la parole, Tobias dit à Tobit, son père : « Tout ce que tu nïas
commandé. je le ferai. père. 2. Mais comment pourrai-je recevoir ((l’argent)) ? Il ne me
connaît pas et moi je ne le connais pas. Quel signe lui donnerai—je alin quil me
connaisse. qu’il me croie et me donne l’argent ? Et les routes pour la Médie. je ne les
connais pas pour y aller. » 3. Prenant la parole, Tobit dit à Tobias, son fils : « Il m’a
3donné un billet de lui etje lui ai donné un billet je l’ai partagé en deux et nous en avons
chacun pris un des deux morceaux etje l’ai laissé avec l’argent. Voici maintenant vingt
ans que j’ai laissé cet argent en dépôt. Maintenant, mon enfant. cherche—toi un homme
digne de foi (honnête) qui ira avec toi, à qui nous donnerons un salaire jusqiià ce que tu
reviennes ; puis, reçois de lui cet argent. » 4. Tobias sortit chercher un homme qui aille
avec lui en Médie et qui connaisse la route. Il sortit et trouva Raphal. l’ange. debout
devant lui, mais il ne savait pas que c’était un ange de Dieu ((Tohias)) lui dit
« Connais—tu la route pour aller en Médie ? » 6. ((L’ange)) lui dit « Oui, j’ai souvent
été tà-bas et je connais toutes les routes ; souvent je suis allé en Médie et j’ai passé la
nuit chez Gabael, notre frère. qui habite à Ragès de Médie: il faut deux jours de route
pour aller dEcbatane à Ragès car elles sont situées dans la montagne. » 7. ((Tobias)) lui
dit « Attends—moi, jeune homme, que j ‘aille prévenir mon père j ‘ai, en effet. besoin
que tu ailles avec moi ; je te donnerai ton salaire. » 8. ((L’ange)) lui dit « Voici,
j’attends seulement ne t’attarde pas. » 9. Tobias. étant entré. mit au courant Tobit. son
père. et lui dit «Voici, j’ai trouvé un homme de nos fières. les fils d’Israèl. » Et
((Tohit)) lui dit : «Appelle-moi l’homme pour que je connaisse quelle est sa parenté. de
quelle tribu il est et s’il est digne de foi (honnête) pour aller avec toi, mon enfant. » 10.
Tobias sortit. Lappela et lui dit : « Jeune homme. mon père t’appelle. » Il entra auprès
de ((Tobit)) et Tobit le salua en premier. Il lui dit « Puisses-tu avoir beaucoup de
joie. » Tobit, prenant la parole, lui dit « Quelle joie puis-je encore avoir ? Je suis un
homme infirme des yeux et je ne vois plus la lumière du ciel, mais je gis dans les
ténèbt-es comme les morts qui ne voient plus la lumière vivant, je suis parmi les morts
j’entends la voix des hommes, mais je ne [es vois pas. » L’autre lui dit « Aie
confiance ! Très bientôt tu seras guéri pal- Dieu aie confiance ! » Et Tobit lui dit
«Tohias, mon fils, veut aller en Médie pourras-tu aller avec lui et le guider? Je te
donnerai ton salaire. frère. » ((L’ange)) lui dit « Je pourrai aller avec lui je connais
toutes les routes et souvent je suis allé en Médie j’en ai traversé toutes les plaines, je
connais toutes ses montagnes et toutes ses routes. » 11. ((Tobit)) lui dit « frère. de
quelle famille et de quelle tribu es-tu ? fais-le moi savoir, frère. » 12. Lautre lcii dit
« Que peut te faire ma tribu ? » Mais il lui dit : « .le veux savoir, en vérité, de qui tu es.
frère, et quel est ton nom. » 13. Et il lui dit « Je suis Azarias. ((fils)) d’Ananias le
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grand. d’entre tes frères. » 14. ((Tobit)) lui dit : « Sois le bienvenu et salut. frère ! Ne
t’ irrite pas contre moi, frère, parce que j’ai voulu connaître la vérité et ta parenté il se
trouve que tu es mon frère ; tu es de belle et bonne lignée j’ai connu Ananias et Nathan.
les deux fils de Sémé/l/ios le grand t ils allaient avec moi à Jérusalem ; ils ont adoré avec
moi et ne se sont pas écartés du droit chemin. Tes frères sont des hommes bons tu es
de bonne souche t sois le bienvenu ! » 15. Et il lui dit : « Je te donne un salaire d’un
drachme par jour et ce qui sera nécessaire à toi comme à mon fils. 1 6. Va avec mon fils
et j’ajouterai encore quelque chose au salaire. » 17. Et ((l’ange)) lui dit: «.l’irai avec
lui ne crains point, nous partirons sains et saufs et nous reviendrons vers toi sains et
saufs car la route est sûre. » ((Tobit)) lui dit : « Sois béni, frère. » Puis il appela son fils
et lui dit : «Mon enfant, prépare ce qu’il faut pour la route et pars avec ton frère que le
Dieu qui est dans le ciel vous protège là-bas et vous ramène chez moi sains et saufs ; que
son ange fasse route avec vous en sécurité, mon enfant. » ((Tohias)) sortit pour se
mettre en route t il embrassa son père et sa mère et Tobit lui dit : « Fais bon voyage. »
1 8. Sa mère pleura et dit â Tohit : « Pourquoi as-tu envoyé mon enfant ? N’est-il pas le
bâton de notre main quand il entre et sort devant nous? 19. Que l’argent ne rejoigne pas
l’argent, mais qu’il soit la rançon de notre enfant ! 20. Ce qui nous a été donné par le
Seigneur pour vivre, cela nous suffit. » 21. Mais il lui dit : < Ne te tracasse pas t notre
enfant partira sain et sauf et il reviendra vers nous sain et sauf et tes yeux verront. le jour
où il reviendra vers toi, qu’il est sain et sauf. 22. Ne te tracasse pas ne crains pas pour
eux, soeur, cal’ un bon ange l’accompagne: il fera un bon voyage et il reviendra sain et
sauf » 23. Alors elle cessa de pleurer.
6.
I. Le garçon partit, l’ange avec lui et le chien les suivait. Ils marchèrent tous deux et,
quand vint le premier soir, ils passèrent la nuit près du fleuve Tigre. 2. Le garçon
descendit se laver les pieds dans le fleuve Tigre : un grand poisson, bondissant hors de
l’eau. essaya d’avaler un pied du garçon, qui cria. 3. L’ange dit au garçon : «Attrape le
poisson et ne le lâche pas. » Le garçon saisit le poisson et le tira à terre. 4. L’ange lui
dit : « Ouvre le poisson. enlève le fiel, son coeur et son foie, et mets-les à part t jette les
349
intestins. Son fiel, son coeur et son foie sont, en effet, un remède utile. » 5. Ayant
ouvert le poisson, le garçon recueillit le fiel, le coeur et le foie ; il fit frire le poisson,
mangea et en garda pour le saler. 6. Ils marchèrent encore tous deux jusqu’à ce qu’ils
arrivent près de la Médie. 7. Alors le garçon interrogea l’ange et lui dit : «Frère
Azarias. quel remède y a-t-il dans le coeur, le foie du poisson et dans le fiel ? » 8.
L’autre lui dit t « Le coeur et le foie du poisson qu’on fait fumer devant un homme ou
une femme que tourmente un démon ou un méchant esprit, font disparaître tout malaise
pour toujours 9. et le fiel, enduis-en les yeux d’un homme que des leucomes ont
recouverts et ils guériront. » 10. Quand il pénétra en Médie et qu’il était déjà près
d’Ecbatane, 11. Raphal dit au garçon t «Frère Tobias ». Celui-ci Lui dit t « Me
voici ! » Il lui dit t « Il nous faut passer cette nuit chez Ragouel ; c’est un homme de ta
parenté et il a une fille du nom de Sana. 12. 11 n’a ni garçon ni fille à part Sarra
seulement: et toi, tu es. de tous les hommes, le plus proche d’elle pou;’ la posséder; il
est légitime que tu entres en possession des biens de son père ; la jeune fille est sage.
courageuse et belle, et son père est brave.» 13. 11 dit t «Tu as le droit de la prendre;
écoute-moi, frère ! Je parlerai au père au sujet de la jeune fille, cette nuit, afin qu’elle
soit ta fiancée et. quand nous reviendrons de Ragès. nous ferons son mariage.Je certifie
que Ragouel n’a pas le droit de te la refuser ou de la rapprocher d’un autre ; il serait
passible de mort selon la Loi du livre de Moïse, puisqu’il sait qu’il revient à toi de
prendre sa fille avant tout homme. Maintenant écoute-moi. frère Nous parlerons de la
jeune fille cette nuit et nous te marierons à elle; et. quand nous reviendrons de Ragés.
nous la prendrons et l’emmènerons avec nous dans ta maison. » 14. Prenant aloi’s la
pai’ole, Tobias dit à Raphal t «Frère Azarias. j’ai entendu qu’elle a déjà été donnée à
sept hommes et qu’ils sont morts dans la chambre des noces la nuit, au moment où ils
allaient vers elle ; j’ai entendu des gens dire qu’un démon les tuait. 15. Et maintenant
j ‘ai peur — à elle, il ne fait rien, mais celui qui veut l’approcher, il le tue ; je suis le fils
unique de mon père — de mourir et de faire descendre la vie de mon père et de ma mère
avec douleur, à cause de moi, dans leur tombeau: ils n’ont pas d’autre fils pour les
enterrer. » 16. L’autre lui dit : « Ne te souviens-tu pas des commandements de ton père
qui te commandait de prendre une femme de la maison de ton père? Maintenant écoute
moi, frère. et ne te tracasse pas au sujet de ce démon et prends-((la)) t je sais. moi, que
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cette nuit, elle te sera donnée pour épouse. 1 7. Quand tu entreras dans la chambre des
noces. prends une partie du foie du poisson et du coeur, dépose-les sur la cendre (braise)
d’encens l’odeur se répandra, le démon la respirera, il s’enfuira et jamais plus il ne
reviendra autour d’elle. 1$. Et au moment d’être avec elle, levez-vous d’abord tous
deux, priez et demandez au Seigneur du ciel d’avoir pitié de vous et vous sauver. N’aie
pas peur car elle t’a été destinée depuis toujours, tu la sauveras, elle it’a avec toi et je
présume que tu auras d’elle des enfants : ils seront pour toi comme des frères ne te
tracasse pas ! » 19. Quand Tobias entendit les paroles de Raphal et que ((Sarra)) lui
était une soeur, de la race et de la maison de son père. il l’aima beaucoup et son coeur
s’attacha à elle.
7.
I. Quand il entra dans Ecbatane, il lui dit : « Frère Azarias, conduis-moi directement
chez Ragouel. notre frère. » Il le conduisit à la maison de Ragouel et ils le trouvèrent
assis auprès de la porte de la cout’ : ils le saluèrent les premiers et il leur dit
« Réjouissez-vous beaucoup, frères ; vous voici bien arrivés, sains et saufs. » Et il les
conduisit dans sa maison. 2. 11 dit à Edna, sa femme t « Comme ce jeune homme
ressemble à Tobit, mon frère ! » 3. Edna les interrogea et leur dit t «D’où êtes-vous,
frères?» Et ils lui dirent: «D’entre les fils de Nephtalim déportés à Ninive.» 4. Et
((elle)) leur dit : « Connaissez—vous Tobit, notre frère ? » Et ils lui dirent t « Nous le
connaissons. » 5. Et ((elle)) leur dit t « Est—il en bonne santé ? » Ils lui dirent t « Il est
en bonne santé et il vit ». Et Tobias dit t « C’est mon père. » 6. Ragouel bondit sur ses
pieds, l’embrassa, lui parla et dit : « Sois béni, mon enfant. ((fils)) d’un bon et brave
homme. Quel grand malheur qu’un homme juste et qui fait des aumônes soit devenu
aveugle » Puis, s’étant jeté au cou de Tobias, son frère, il pleura. 7. Edna, sa femme,
pleura et Sarra, leur fille, pleura aussi. 8. Ils immolèrent un bélier et on les sei’vit avec
empressement. 9. Quand ils se furent baignés et lavés et qu’ils se furent étendus pour
manger, Tobias dit à Raphael t «Frère Azarias, dis à Ragouel qu’il me donne Sarra. ma
soeui’. » 10. Ragouel entendit ces mots et dit au garçon t «Mange et bois et régale-toi
cette nuit; car il n’y a pas d’homme qui puisse prétendre prendt’e Sarra, ma fille, si ce
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«est toi, frère; et. de même, moi, je n’ai pas la possibilité de la donner à un autre
homme que toi, parce que tu es mon plus proche ((parent)) ; mais je vais te révéler la
vérité, mon enfant. 11 .Je l’ai donnée à sept hommes d’entre nos frères et tous sont
morts la nuit quand ils sont alLés vers elle. Maintenant, mon enfant, mange et bois, et le
Seigneur agira pour vous. » 12. Tohias dit : «Je ne mangerai rien et je ne boirai pas
avant que tu n’aies pris tes dispositions envers moi. » Ragouel lui dit : « Je les prends
elle t’est donnée selon la Loi du livre de Moïse, et du ciel il est décrété qu’elle t’est
donnée ; prends ta soeur. À partir de maintenant, tu es son frère et elle, ta soeur : elle
t’est donnée à partir d’aujourd’hui et pour toujours. Le Seigneur du ciel vous fasse
réussir cette nuit, mon enfant, et qu’il vous donne miséricorde et paix. » 13. Et Ragouel
appela Sarra. sa fille, auprès de lui et. ayant pris sa main, il la remit à ((Tobias)) et dit:
« Prends-((la)) selon l’ordre et la Loi écrite dans le livre de Moïse : elle t’est donnée
comme épouse va et retourne chez ton père sain et sauE Que le Dieu du ciel vous
donne la paix ! » 14. Il appela sa mère, lui dit de chercher un papier à écrire et il rédigea
un contrat de cohabitation, comme quoi il lui donnait ((Saiia)) comme épouse selon la
Loi du décret de Moïse. Après cela, ils commencèrent à manger et à boire. 15. Ragouel
appela Edna. sa femme, et lui dit : « Soettr. prépare l’autre chambre et conduis-la. » 16.
Elle s’y rendit et elle fit le lit dans la chambre comme il lui avait dit : elle y conduisit
((San’a)) et pleura sur elle ; puis elle essuya ses larmes et lui dit : « 1 7. Aie confiance.
ma fille ! Le Seigneur du ciel te donnera une joie en échange de ton chagrin. Aie
confiance, ma fille ». Et elle sortit.
s.
1 . Quand ils eurent fini de manger et de boire, ils voulurent se couchei’ ils conduisirent
le jeune homme et l’introduisirent dans la chambre. 2. Tobias se souvint des paroles de
Raphal. prit le foie du poisson et le coeur dans son sac qu’il portait et ((les)) déposa sur
la braise (cendre) d’encens. 3. L’odeur du poisson écarta le démon qui s’enfuit, par les
airs. vers les régions élevées d’Égypte ; y allant. Raphal l’y poursuivit et l’enchaîna
sur-le-champ. 4. ((Les parents)) sortirent et fèrmèrent la porte de la chambre ; Tobias se
leva et dit à ((Sarra)) : « Soeur, lève-toi, prions et demandons à notre Seigneur «avoir
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pitié de nous et de nous sauver. » 5. Elle se leva et ils commencèrent à prier et à
demander qu’ils soient sauvés. 11 commença à dire t « Tu es béni. Dieu de nos pères, et
béni ton nom pour tous les siècles. 6. Tu as fait Adam et tu lui as fait comme aide et
soutien Ève, sa femme et, de ces deux, est venue la race des hommes. Et tu as dit qu’
« il «est pas bon que l’homme soit seul faisons lui une aide semblable à lui ». 7. Et
maintenant, ce n’est pas par fornication que moi je prends ma soeur, mais en me fondant
sur la vérité (en ((toute)) vérité) fais que j’obtienne miséricorde et elle aussi et que nous
arrivions ensemble à la vieillesse. > 8. Et ils dirent ensemble s « Amen, amen ». 9. Et
ils se couchèrent pour la nuit. 10. S’étant levé, Ragouel appela les serviteurs avec lui et
ils partirent creuser une fosse il disait, en effet s « Pourvu qu’il ne meure pas et que
nous ne devenions pas un objet de risée et de blâme. » 11. Quand ils eurent fini de
creuser la fosse, Ragouel revint vers la maison, appela sa femme 12. et dit s « Envoie
une des servantes et qu’elle entre voir s’il vit ; s’il est mort, nous l’enterrerons sans que
pci-sonne ne le sache. » 13. Ils envoyèrent la servante, allumèrent la lampe et ouvrirent
la porte elle entra et les trouva couchés et dormant ensemble. 14. Étant soilie. la
servante leui’ annonça qu’il vivait et qu’aucun mal ne ((lui)) était ai-rivé (qu’il «y avait
rien d’anormal). 15. Ils bénirent le Dieu du ciel et dirent s « Tu es béni, Dieu, de toute
bénédiction pure ; qu’on te bénisse dans tous les siècles. 16. Tu es béni car tu me
combles de joie et qu’il «est pas arrivé ce que j’imaginais, mais tct as agi avec nous
selon une grande pitié. 1 7. Tu es béni car tu as eu pitié de deux ((enfnts)) uniques ; aie
pitié d’eux, maître, sauve-les et fais-les poursuivi-e leur vie avec joie et miséricorde.»
1 8. Puis il dit à ses serviteurs de combler la fosse avant le point du jour. 19. Et, à sa
femme. il dit de faire beaucoup de pains puis, étant allé à l’étable, il ramena deux
boeufs et quatre béliers et il dit de les apprêter; et ils commencèrent les préparatifs. 20.
Il appela Tobias et lui dit s « De quatorze jours tu ne bougeras pas d’ici, mais tu restei’as
i manger et à boire et à réjouir l’âme de ma fille accablée de douleur, 21. ((Api-ès)),
prends la moitié de mon bien et repars sain et sauf chez ton père l’autre moitié, elle sera
à vous quand moi et ma femme serons morts. Aie confiance. mon enfant, je suis ton
pèi’e et Edna, ta mère ; nous sommes auprès de toi et de ta soeur dès maintenant et pour
toujoui’s ; aie confiance, mon enfant »
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9.
1. Alors Tobias appela Raphal et lui dit t « 2. Frère Azarias. prends avec toi quatre
serviteurs et deux chameaux pars à Ragés. va chez Gabael. donne-lui le billet, reçois
l’argent et ramène ((Gabael)) avec toi aux noces. 3-4. Tu sais que mon père compte les
jours et que, si je tarde un jour. je l’affligerais beaucoup; tu sais à quoi s’est engagé
Ragouel ; je ne puis tratisgresser son serment. » . Raphal. avec les quatre serviteurs et
les deux chameaux, partit à Ragès de Médie et passa la nuit chez Gahael. Il lui donna
son billet. lui annonça que Tobias, le fils de Tobit. avait pris femme et qu’il I’ invitait à la
noce. ((Celui-ci)), s’étant levé, lui compta les bourses scellées et ils les mirent
ensemble. 6. Ils se levèrent ensemble. tôt le matin, et vinrent à la noce ils entrèrent
chez Ragouel et trouvèrent Tobias à table t ((Gabael)) s’élança, l’embrassa. pleura. le
bénit et lui dit t « Bon et brave ((jeune homme)), ((fils)) d’un homme bon et brave, juste
et bienfaisant; que le Seigneur te donne une bénédiction dcL ciel ainsi qu’à ta femme, à
ton père et à la mère de ta femme ! Béni soit Dieu. car j’ai vu Tobias. mon cousin,
semblable à ((Tobit)) ! »
10.
1. Jours après jour, Tobit comptait les journées nécessaires pour faire le voyage à F aller
et ati retour. 2. Quand se furent écoulés les jours et que son fils ne parut pas. 2. 11 dit
« Peut-être a-t-il été retenu là-bas ; ou peut-être Gabael est-il mort et n’y a-t-il personne
pour lui donner l’argent. 3. lI commença à s’affliger. 4. Anna, sa femme, dit t « Mon
enfant est mort, il n’est plus parmi les vivants. » 5. Elle commença à pletwer et à se
lamenter sur son fils et dit : « Malheur à moi ! Mon enfant, parce que je t’ai laissé
partir. ((toi)). la lumière de mes yeux. » 6. Tobit lui dit t « Tais-toi ! Ne te tracasse pas.
soeur. il est en bonne santé ; il leur est sûrement arrivé un contretemps là-bas l’homme
qui est allé avec lui est digne de foi (honnête) et c’est un de nos frères t ne t’afflige pas
sur lui, soeur, il va être là tout de suite. » 7. Elle lui dit t « Tais-toi et ne me trompe
pas ! ti est mort, mon enfant. » Et. s’élançant, elle scrutait chaque jour la route par
laquelle était parti son fils, ne se fiant à personne ; et quand s’était couché le soleil, elle
rentrait, se lamentait et pleurait toute la nuit et elle n’avait pas de sommeil. 8. Quand se
furent écoulés les quatorze jours de la noce qu’avait juré Ragouel de faire pour sa fille.
Tobias alla auprès de lui et dit : «Laisse-moi partir. car je sais que mon père et ma mère
n’espèrent plus me revoir. À présent, je te prie, père, de me laisser partir et retourner
chez mon père je t’ai déjà expliqué comment je t’ai laissé. > 9. Ragouet dit â Tohias
«Reste, mon enfant: reste avec moi et j’ enverrai des messagers chez Tobit. ton père. et
ils lui donneront des nouvelles à ton sujet. » Mais il lui dit : « Non. je te prie de me
laisser partir tout de suite chez mon père.» 10. Se levant. Ragouel donna à Tobias
Sana. sa femme, et la moitié de tout son bien : des serviteurs et des servantes, des boeufs
et des brebis. des ânes et des chameaux. des vêtements. de l’argent et des vases. I I. Il
les laissa partir en bonne santé il salua ((Tobias)) et lui dit : « Salut, mon enfant, et
voyage sain et sauf! Que le Seigneur du ciel vous soit favorable, ((à toi)) et à Sarra. ta
femme, et que je voie vos enfants avant de mourir! » ]2. Et il dit à Sarra. sa fille: «Va
chez ton beau-père, car à partir de maintenant, eux sont tes parents comme ceux qui t’ont
engendré va en paix, ma fille : que j’entende dire du bien de toi tant que je vivrai !
Puis. ((les)) ayant embrassés, il leur donna congé. 13. Edna dit à Tobias : « Mon enfant
et mon frère bien-aimé, que le Seigneur te ramène et que je voie, tant que je vivrai, tes
enfants et ((ceux)) de Sarra. ma fille, avant de mourir ! Devant le Seigneur, je te confie
ma fille : ne l’afflige aucun de tous les jours de ta vie mon enfant. va en paix. À partir
de maintenant, je suis ta mère et Sarra, ta soeur. Puissions-nous réussir ainsi tous les
jours de notre vie ! » Elle les embrassa tous deux et les laissa partir en bonne santé. 14.
Tohias quitta Ragouel sain et sauL joyeux et bénissant le Seigneur du ciel et de la terre.
le roi de tout. parce qu’il avait fait réussir son voyage. Et il lui dit : « Porte-toi bien je
les honorerai tous les jours de ma vie. >
H.
I. Comme ils sapprochaient de Kaserin. qui est en face de Ninive. Raphal dit : «2. Itt
sais comment nous avons laissé ton père. 3. Courons en avant de ta femme pour
préparer la maison pendant qu’elle arrive. » . Ils partirent tous dccix ensemble et il lui
dit : « Prends dans tes mains le fiel. » Ils marchèrent et le chien devant lui et Tobias. 5.
jAnna était assise, scrutant la route de son fils. 6. Elle l’aperçut qui venait et dit à son
père «Voici ton fils vient ainsi que l’homme, parti avec lui. » 7. Raphal dit à Tohias
avant qu’il n’eût rejoint son père «Je sais que ses yeux vont s’ouvrir. 8. Applique le
lïel du poisson sur ses yeux le remède fèra se contracter et s’écailler les leucômes de
ses yeux ton père reverra et il verra la lumière. » 9. /Annal accourut, se jeta au cou de
son fils et lui dit : « Je te vois, mon enfant. Maintenant, je peux mourir ». Et elle
pleura. 10. Tobit se leva, s’avança vers la porte et sortit par la pot-te de la cour. 11.
Tohias marcha vers (alla à) lui, le fiel du poisson dans sa main il souffla sur ses yeux.
le saisit et dit « Aie confiance, père ! » Il lui appliqua le remède et le lui donna. 12.
De ses deux main. il fit s’écailler ((les leucômes)) aux coins de ses yeux. 13. ((Tobit))
se jeta à son cou. pleura et lui dit t «Je te voix, mon enfant, lumière de mes yeux. » 14.
Il dit : « Béni soit Dieu, et béni son grand nom et bénis tous ses anges saints que son
grand nom soit sur nous et bénis tous les anges dans tous les siècles pal-ce que tu m’as
fouetté et maintenant, je vois Tobias. mon fils. » 15. Tohias entra joyeux et bénissant
Dieu à haute voix Tobias rapporte à son père que son voyage avait réussi, qu’il
rapportait l’argent et comment il avait pris pour femme Sarra. la fille de Ragouel. qu’
« elle arrive à l’instant et qu’elle est près de la porte de Ninive. » 16. /Tohit/ sortit à la
rencontre de sa belle-fille, joyeux et bénissant Dieu devant la poile de Ninive. Le
voyant aller dans Ninive. avançant avec toute sa vigueur et sans que pet-sonne ne le
guide. ((les gens)) s’étonnaient ; Tobit confessait devant eux que Dieu avait eu pitié de
lui et liii avait ouvert les yeux. 17. Tobit s’approcha de Sarra. la femme de Tobias. son
fils. la bénit et lui dit «Sois la bienvenue, ma fille, et béni soit ton Dieu qui t’a
conduite vers nous. ma fille béni soit ton père. béni soit Tobias. mon fils et bénie sois-
tu ma fille ; sois la bien-venue dans ta maison, dans la bénédiction et la joie entre, ma
fille. > 18. Ce jour. il y eut une joie parmi tous les juifs qui étaient à Ninive. 19.
Achichar et Nabad. ses cousins, arrivèrent joyeux chez Tobit.
12.
1. Quand la noce fut terminée, Tobit appela Tohias. son fils et lui dit t « Mon enfant.
vois à donner le salaire à l’homme qui est allé avec toi /et! à ajouter quelque chose au
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salaire. » 2. 11 lui dit « Père, quel salaire lui donnerai-je ? Je ne serai pas lésé si je lui
donne la moitié du bien que j’ai rapporté. 3. H m’a ramené sain et sauf, il a guéri ma
femme, il a rapporté l’argent avec moi et il t’a guéri. Quel salaire lui donnerai-je
encore ? » Tobit lui dit « Il est juste pour lui, mon enfant. qu’il prenne la moitié de
tout ce qu’il t’a ramené. » 5. Et il l’appela et dit : « Prends la moitié de tout ce que tu as
ramené comme salaire et va en paix. » 6. Alors, il les appela tous deux à l’écart et leur
dit « Bénissez Dieu et rendez-lui grâce devant tous les vivants du bien qu’il vous a
fait bénissez et chantez son nom; proclamez les paroles de Dieu â tous tes hommes
avec honneur et ne tardez pas à lui rendre grâces. 7. 11 est bon de cacher le mystère du
roi, mais de révéler et de rendre gloire avec honneur aux oeuvres de Dieu: faites le bien
et il ne nous arrivera aucun mal. 8. Mieux vaut une prière avec vérité et une aumône
avec justice qu’une richesse avec injustice ; mieux vaut faire l’aumônes que thésauriser
de l’or. 9. L’aumône sauve de la mort et elle purifie de tout péché; ceux qui font
l’aumône sont comblés de vie. 10. Ceux qui font le péché et linjustice sont ennemis de
leur âme. Il. Je vous proclame toute la vérité et je ne vous cacherai aucun mot : je vous
ai déjà dit qu’il est bon de cacher le secret du roi et de révéler avec gloire les oeuvres de
Dieu. 12. Eh bien, quand vous avez prié. ((toi)) et Sarra. moi, j ‘ai amené le souvenir de
votre prière devant la gloire du Seigneur: 13. et quand tu n’as pas hésité à te lever et à
abandonner ton repas pour ensevelir le mort, alors j’ai été envoyé vers toi pour
t’éprouver. 14. En même temps, Dieu m’a envoyé pour /te/ guérir ainsi que Sarra. ta
belle-fille. 15. Moi je suis Raphal, l’un des sept anges qui se tiennent à côté et
s’introduisent devant la gloire du Seigneur. » 6. Les deux furent saisis d’effroi, se
jetèrent le visage contre terre et eurent peur. 17. 11 leur dit : « Ne craignez pas. la paix
soit avec vous. Bénissez Dieu dans tous les siècles. 1$. Quand j’étais avec vous, je
n’étais pas avec vous pour l’amour de moi, mais par la volonté dc Dieu. Bénissez-le
tous les jours. chantez-le. 19. Vous voyiez que je ne mangeais rien, mais vous avez vu
une vision. 20. Et maintenant, bénissez le Seigneur sut’ terre et rendez gI’âces â Dieu:
voici, moi je m’élève vers celui qui m’a envoyé. Écrivez tout ce qui vous est arrivé >.
Et il s’éleva. 21. Ils se relevèrent et ne purent plus le voir. 22. Ils bénirent et chantèrent
Dieu et lui rendii’ent grâces pour ses grandes oeuvres, comment leur était apparti un ange
de Dieu.
I,
I-,.
I. Il dit « 2. Béni soit le Dieu vivant, pour les siècles et sa royauté, car il flagelle et il
prend pitié. il fait descendre dans l’adès au plus profond de la terre et il relève de la
grande perdition. et il n’y a personne qui échappe à sa main. 3. Rendez-lui grâces, fils
d’lsral, devant les nations, car il vous a dispersés parmi elles. 4. Là. il vous a révélé sa
maniflcence exaltez-te devant tous les vivants car il est notre Seigneur. notre Dieu.
notre père, et il est Dieu pour tous les siècles. 5. 11 vous flagellera pour vos injustices. il
aura pitié de vous tous, dans toutes les nations parmi lesquelles vous êtes dispersés. 6.
Si vocis retournez vers lui de tout votre coeur et de toute votre âme pour faire devant lui
la vérité, alors il retournera vers vous et son visage ne vous sera plus caché. 7. Et
maintenant, voyez ce qu’il fera avec vous et rendez-lui grâces de toute votre voix
bénissez le Seigneur de la justice et exaltez le roi des siècles. Il. Ton temple sera
reconstruit en toi avec joie. 12. Qu’il réjouisse en toi tous les déportés et aime en toi
toutes les générations à perpétuité. 13. Une lumière brillante brillera jusqu’aux limites
du monde de nombreuses nations /viendront à toi! de loin et les habitants de tous les
points du monde ((viendront)) vers ton nom saint, ayant leurs dons pour le roi du ciel
dans leurs mains des générations de générations donneront en toi des marques
d’allégresse et le nom de ton élue ((restera)) pour les générations à perpétuité. 14.
Maudits soient tous ceux qui diront une parole dure, maudits tous ceux qui te détruiront.
qui abattront tes remparts. totis ceux qui renverseront tes tours et qui incendieront tes
maisons bénis seront tous ceux qui te craignent à jamais. 15. Alors tu exulteras et te
réjouiras sur les fils des justes, car tous seront rassemblés et béniront le Seigneur des
siècles. Heureux ceux qui t’aiment et heureux ceux qui se réjouiront dc ta paix. 16.
Heureux tous les hommes qui, sur toi, se sont lamentés de tous tes châtiments, car, en
toi, ils se réjouiront et ils verront toute ta joie pour toujours. Mon âme, bénis le
Seigneur. le grand roi. 1 7. car Jérusalem sera reconstruite et, dans la ville, sa maison,
pour tous les siècles. Heureux serai-je s’il arrive au reste de ma race de voir ta gloire et
de rendre grâces au roi du ciel. Les portes de Jérusalem seront reconstruites en saphir et
en émeraude, et en pierre précieuse tous ses murs les tours de Jérusalem seront
jreconstruites et or et ses remparts en or pur les places de Jérusalem seront pavées de
rubis et de pierre d’Ophir. 1$. Les portes de .Térusalem retentiront de chants d’allégresse
et toutes ses maisons diront : « Alléluia, béni soit le Dieu d’Isral ». Et les bénis
béniront le nom saint à jamais et encore. »
14.
1. Ainsi se terminèrent les paroles de l’action de grâces de Tobit. 2. 11 mourut en paix,
âgé de cent douze ans et il fut enterré avec gloire à Ninive. Il avait soixante douze ans
quand il perdit l’usage des yeux et, quand il le recouvra, il vécut datis la joie et fit des
aumônes : il continua à bénir Dieu et â rendre grâces à la magnificence de Dieu. 3.
Quand il fut sur le point de mourir, il appela Tobias. son fils, et lui ordonna en disant
« Mon enfant, emmène tes enfants 4. et cours en Médie. car je crois en la parole de Dieu
sur Ninive. qu’a dite Nahum : tout arrivera sur Assour et Ninive et tout ce qu’ont dit les
prophètes d’Isral qu’a envoyés Dieu. tout cela arrivera; rien ne sera retranché de toutes
les paroles et tout surviendra en son temps ; mai en Médie. il y aura un salut plus grand
qu’en Assyrie et qu’à Babytone, car je sais et je crois que tout ce qu’a dit Dieu arrivera
et sera et aucune de ses paroles ne tombera : nos frères qui habitent en terre d’Isral. tous
seront dispersés et déportés hors de ce bon pays et tout le pays d’tsral sera désert:
Samarie et Jérusalem seront désertes et la maison de Dieu sera dans l’affliction et
incendiée un certain temps. 5. Mais alors, Dieu aura pitié de vous, vous l’amènera vers
la terre d’1sral ; alors ils reconstruiront la maison qui ne sera pas comme la première,
jusqu’au temps où sera accompli le temps du monde alors, tous i’evenus de leur
déportation. ils reconstruiront Jérusalem avec éclat et la maison de Dieu sera reconstruite
en elle, comme l’ont dit les prophètes d’lsral. 6. Et toutes les nations de toute la terre.
tout le monde viendra et craindra Dieu avec vérité ; tous répudieront leurs idoles qui les
ont fait s’égarer dans l’erreur et ils béniront le Dieu du monde avec justice. 7. Totis les
fils d’Isi’al sauvés en ces jours, se souvenant de Dieu en vérité, seront rassemblés et
viendront à Jérusatem et vivront pour toujours sur la terre d’Abraham en sécurité et elle
leur sera remise : ceux qui aiment Dieu en vérité se réjouiront et ceux qui font le péché
et l’injustice disparaîtront de la terre. 8-9. Et maintenant, mes enfants. je vous ordonne
jservez Dieu en vérité et faites ce qui lui plaît à vos enfants, il sera prescrit de faire la
justice et l’aumône, de se souvenir de Dieu et de bénir son nom en tout temps. en vérité
et de toute leur force. Et maintenant, mon enfant, sors de Ninive. ne reste pas ici le
jour où tu auras enterré ta mère avec moi. ce même jour, ne passe pas la nuit sur son
territoire, car je vois une grande injustice en elle et il s’y produit une grande perfidie
sans qu’ils en rougissent. 10. Vois, mon enfant, ce qu’a fait Nadab à Achichar qui l’a
élevé : n’a-t-il pas été précipité vivant de la terre ? Dieu lui a donné le déshonneur à sa
face Achichar est sorti vers la lumière et Nadah est entré dans les ténèbres éternelles
parce qu’il cherchait à tuer Achichar ; en faisant l’aumône, il est sorti du filet de la mort
que lui avait tendu Nadab et Nadab est tombé dans le filet de la mort. lequel l’a fait
mourir. Il. Et maintenant. mes enfants, voyez ce que fait l’aumône et ce que fait
l’injustice qui tue. Mais à présent, mon âme rue quitte. » Ils l’étendirent sur le lit et il
mourut et il fut enterré avec gloire. 12. Quand sa mère mourut, Tobias l’enterra avec
son père; il partit ainsi que sa femme en Médie et habita à Ecbatane avec Ragouel. son
beau-père. 13. Il prit soin de leur vieillesse honorablement et les enterra à Ecbatane de
Médic, et il hérita de la maison de Ragouel et de Tobit. son père. 14. Il mourut, âgé de
cent dix-sept ans. 15. 11 vit et entendit. avant sa mort, la perdition de Ninive et vit sa
déportation en Médie par Achiachar. roi de Médie. et il bénit Dieu pour tout ce qu’il
avait fait aux fils de Ninive et d’Assyrie ; il se réjouit avant de mourir sur Ninive et bénit
le Seigneur Dieu dans les siècles des siècles.
3 6t)
Annexe 2
Traduction du livre de Tobit (version latine de Vg) de C.-L. Koehlhoeffer784
1.
1. Tobias ((était)) de la tribu et de la ville de Nephtalim, qui se trouve en Haute-Galilée,
au-dessus de Naasson après la route, à l’ouest, à gauche de Sephet. 2. Il fut emmené
captif aux jours de Salmanassar, roi des Assyriens; pourtant, dans la captivité, il ne
quitta pas la voie de la vérité, 3. de telle sorte que, de ((tout)) ce qu’il pouvait avoir, il en
donnait, chaque jour, à ses frères, captifs avec lui, et à ceux de sa race. 4. Alors qu’il
n’était encore qu’un des plus jeunes de tous ceux de la tribu de Nephtalim, il avait
prouvé, par ses actes, qu’il n’était plus en enfant. 5. Tandis que tous les autres
sacrifiaient aux veaux d’or qu’avait faits Jéroboam, le roi d’Isral, lui seul fuyait toutes
((ces)) assemblées 6. et il se rendait à Jérusalem, au Temple du Seigneur; là, il adorait
son Seigneur, Dieu d’Isral. offrant fidèlement les nouveaux-nés et les dîmes. 7. Même,
tous les trois ans, il donnait leur dîme aux prosélytes, aux veuves et aux orphelins. 8.
Tout cela, il l’observait depuis son enfance, suivant la Loi de Dieu. 9. Quand il fut
devenu un homme, il prit pour épouse Anna. de sa tribu, et il engendra d’elle un fils et il
lui donna son ((propre)) nom. 10. Dès son enfance, il ((lui)) enseigna à craindre Dieu et
à se garder de tout péché. 11. Quand donc il arriva dans la captivité, dans la ville de
Ninive, avec sa femme, son fils et toute sa tribu, et que tous mangeaient les aliments des
Gentils, lui. il préserva son âme et ne se rendit jamais impur avec leur noutTiture. 13. Et
parce qu’il se souvenait du Seigneur de tout son coeur, le Seigneur lui donna grâce aux
yeux du roi Salmanassar 14. qui lui donna le pouvoir d’aller où il voulait et la liberté de
Les traductions annotées des quatre principales versions du livre de Tobit (S. B,A. Vg et VI)
constituent le deuxième tome de la thèse de doctorat de l’auteur : KOEHLHOEFFER. Charles-Léon, Le
Ljure de Tuhil : intrductim, iruduction et note., thèse présentée à I’ LE.R de ihéologie Protestante de
l’l]niversité Il de Strasbour pour obtenir le grade de DocteLir ès Sciences Religieuses et soutenue
publiquement le 28 janvier 1976. Voici la signification des ponctuations particulières utilisées par
KochlhoclTcr dans le texte ( ) autre manière de traduire (( )) ajout «tin mot ne se trouvant
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faire ce qu’il voulait. 15. Ainsi il visita tous ceux qui étaient captifs et les consolait. 16.
Alors qu’il arriva à Raguès. ville de Médie, il avait dix talents d’argent que le roi lui
avait offerts. 17. Et il vit, parmi un grand nombre ((de personnes)) de sa race, Gabael,
qui était très pauvre et qui était de sa tribu il lui donna l’argent contre une
reconnaissance de dette. 1$. Longtemps après cela, après que le roi Salrnanassar fut
mort et que régnait Sennachérib, son fils, qui haïssait les fils d’Isral. 19. Tobias visitait
toutes ses connaissances et les consolait et leur partageait de ce qu’il avait, selon ses
possibilités : 20. il donnait à manger aux affamés; il habillait ceux qui étaient nus; les
morts et ceux qui avaient été tués, il les ensevelissait. 21. Au retour du roi Sennachérib,
qui revenait en fuyard de Judée, au jour du jugement que Dieu exerça contre lui à cause
de son blasphème, et qui, dans sa fureur, tua un grand nombre des fils d’Isral, Tobias
enterrait leurs corps. 22. Quand on apprit cela au roi, il ordonna de mettre ((Tobias)) à
mort et il lui enleva tout son bien. 23. Tobias s’enfuit, avec son fils et sa femme, sans
rien, et il se cacha, et nombreux furent ceux qui l’aidèrent. 24. Mais quarante-cinq jours
plus tard, le roi fut tué par ses fils 25. et Tobias revint dans sa maison, et tout son bien
lui fut restitué.
7
Après cela, un jour qu’il y avait une fête du Seigneur. un bon repas fut préparé dans la
maison de Tobias. 2. ((Celui-ci)) dit à son fils «Va et ramène quelques uns de notre
tribu qui craignent Dieu et qu’ils mangent avec nous. » 3. À son retour, il dit à ((son
père)) qu’un des fils d’Isral gisait, assassiné sur la place se levant aussitôt de la table.
sans toucher au repas. ((Tohias)) alla auprès du corps ; 4. il le prit et le porta
discrètement dans sa maison afin de l’enterrer, en secret, quand le soleil serait couché.
5. Après avoir caché le corps, il mangea son pain avec tristesse et affliction, 6. se
souvenant de cette parole que disait le Seigneur par Arnos. le prophête : «Vos jours de
fête se changeront en lamentation et en tristesse. » 7. Quand te soleil se fut couché, il
alla enterrer ((le mort)). 8. Fous ses proches le lui reprochèrent en disant : « 11 y a peu
pas dans les lexies grecs oti latins, mais rendant la traduction plus compréhensible : / / - mot ajouté
dans les textes trces ou latins.
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Q de temps. le roi t’avait condamné pour ce motif et c’est de justesse que tu as échappé à la
senteiice de mort et. à nouveau, tu enterres des morts. » 9. Mais Iobias craignait Dieu
plus que le roi et il prenait les corps des tués, les cachait dans sa maison et les enterrait
au milieu de la nuit. 10. Un jour qu’il rentrait à la maison après avoir enterré ((des
morts)) et qu’il était fatigué, il s’étendit contre un mur et s’endormit. 11. Des
hirondelles laissèrent tomber de leur nid de la fiente chaude dans ses yeux et il devint
aveugle. 12. Cette épreuve, c’est Dieu qui permit qu’elle vînt sur lui, afin qu’elle servît
d’exemple de la patience, au monde à venir, comme ce le fut pour le saint Job. 13. Car,
de même que depuis son enfance, il craignait toujours Dieu et gardait ses
commandements, il ne se contrista pas contre Dieu parce qu’il avait laissé venir sur lui
l’épreuve de la cécité, 14. mais il persévéra dans la crainte de Dieu et rendit grâces à
Dieu tous les jours de sa vie. 15. Et comme les rois avaient insulté le bienheureux Job,
ainsi la parenté et les connaissances de ((Tobias)) se moquèrent de son attitude et
disaient : « 16. Où est ton espérance pour laquelle tu faisais des aumônes et des
sépultures? » 17. Mais Tobias les apostropha en disant : « Ne parlez pas de la sorte
1$. Car nous sommes les fils des saints et nous attendons une vie que Dieu donnera à
ceux qui n’auront jamais détourné leur espérance de lui. » 19. Anna, son épouse, allait
chaque jour ((faire)) des travaux de tissage et. grâce au travail de ses mains, elle le
nourrissait, aussi bien qu’elle le pouvait. 20. Et il arriva qu’elle rapporta à la maison un
chevreau qu’on lui avait donné. 21. Son mari l’entendit bêler et il dit: «N’a-t-il pas été
volé? Rends-le à ses maîtres, car il ne nous est pas permis de manger ou de toucher
quelque chose qui a été volé t » 22. À ces mots. son épouse fut ilTitée et lui répondit:
« On voit que ton espérance est veine et ce que tes aumônes nous rapportent ! » 23.
C’est par ces mots et d’autres encore qu’elle le blâma.
3.
1 . Alors Tohias gémit et. en larmes, il commença â prier en disant : « 2. Tu es juste,
Seigneur, et tous tes jugements sont justes et toutes tes voies sont miséricorde, vérité et
justice. 3. Et niaintenunt, Seigneur, souviens-toi dc moi ne me châtie pas pour mes
péchés et ne te souviens pas de me fautes ou dc celles de mes pères. 4. car nous n’avons
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Q pas obéi à tes commandements et nous avons été livrés au pillage, à la captivité. à la
mort. à la fable et aux outrages de toutes les nations dans lesquelles tu nous as dispersés.
5. Maintenant, Seigneur, grande est ta justice, car nous n’avons pas agi selon tes
commandements et nous n’avons pas marché avec vérité devant toi. 6. Et maintenant.
Seigneur. agis envers moi selon ta volonté et ordonne que je rende mon esprit en paix. Il
m’est préférable de mourir que de vivre. » 7. Ce même jour, Sarra, la fille de Ragouel,
habitant à Ragès, une ville de Médie, entendit l’insulte d’une des servantes de son père.
8. Elle avait été donnée à sept hommes et le démon appelé Asmodée. les tuait, la nuit où
ils étaient introduits auprès d’elle. 9. Comme Sarra grondait une servante qui l’avait
accusée, cette dernière lui dit: «Qu’on ne voie jamais un fils ou une fille de toi sur
terre, toi qui tues tes maris. 10. Veux-tu aussi me tuer comme tu as tué tes sept maris?»
Ayant entendu cela, Sarra monta dans une chambre de la maison, et, pendant trois jours
et trois nuits, elle ne mangea et ne but rien, 11. mais, persévérant dans la prière et en
pleurs, elle pria Dieu de la délivrer de l’affront. 12. Le troisième jour, ayant achevé sa
prière, elle dit en bénissant Dieu: « 13. Que ton nom soit béni. Dieu de nos pères, car.
lorsque tu es irrité, tu fais miséricorde et, dans les tribulations, tu pardonnes les péchés
de ceux qui t’invoquent. 14. Vers toi, Seigneur, je tourne ma face et je lève mes yeux
vers toi. 15. Je te demande. Seigneur, de me délivrer de cette insulte ou de me retirer de
la terre. 16. Tu le sais. Seigneur, que je n’ai eu commerce avec aucun homme et que j’ai
gardé mon âme pure de toute concupiscence. 17. Jamais je ne me suis mêlée à ceux qui
jouent ni fréquenté ceux qui sont de conduite légère. J 8. Cest dans ta crainte et non
pour satisfaire mon désir que j’ai consenti à prendre un mari. 19. Ou je fus indigne
d’eux. ou eux n’ont pas été dignes de moi, parce que tu mavais gardée pour un autre
mari. 20. Ion conseil n’est pas à la mesure de l’homme. 21. Mais quiconque te révère.
s’il a été dans l’épreuve, il sera couronné s’il a été dans la tribulattion. il sera délivré,
et, s’il a passé par la correction, il parviendra à ta miséricorde. 22. car tu ne prends pas
plaisir à nos perditions. puisque, après la tempête, tu amènes le calme, et, après les
larmes et les pleurs. tu répands l’allégresse. 23. Que ton nom. Dieu d’lsral. soit béni
dans les siècles » 24. Cette fois-ci. leur prière l’ut entendue de ant la gloire du Dieu
tout-puissant 25. et Raphal, le saint ange du Seigneur. fut envoyé afln qu’il les guérit
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tous les deux, eux dont les prières avaient été récitées devant le Seigneur. en même
temps.
4.
1. Alors, comme Tobias pensait que sa prière avait été entendue et qu’il pourrait mourir,
il appela Tobias, son fils. auprès de lui 2. et il lui dit « Écoute, mon fils, mes paroles et
garde-les dans ton coeur comme un fondement. 3. Quand Dieu prendra mon âme, enterre
mon corps et honore ta mère tous les jours de sa vie. 4. Pense combien de dangers elle
supporta quand tu étais dans son sein. 5. Quand le temps de sa vie sera achevé, enterre-
la auprès de moi. 6. Tous les jours de ta vie, souviens-toi de Dieu et garde-toi de péché
et d’agir à l’encontre des commandements de notre Dieu. 7. De tes biens, fais l’aumône
et ne détourne ta face d’aucun pauvre, ainsi la face du Seigneur ne se détournera pas de
toi. 8. Là où tu le peux, aide celui qui est dans la misère. 9. Si tu as beaucoup, donne
abondamment ; si tu as peu, donne peu mais avec sincérité. 10. Ainsi, tu t’amasses un
bien pour le jour de la nécessité. 11. Car les aumônes libèrent de tout péché et de la
mort, et permettent à l’âme de ne pas aller dans les ténèbres. 12. L’aumône est une
offrande de valeur pour tous ceux qui la font en présence du Seigneur. 13. Garde-toi,
mon fils, de toute fornication, et ne connais aucune autre femme que la tienne. 14. Ne
permet jamais à l’orgueil de dominer sur ton esprit ou tes paroles, car, en lui, toute
perdition trouve son origine. 15. À quiconque travaille pour toi, donne sur le champ son
salaire et ne retiens pas son salaire au travailleur. 16. Ce que tu ne veux pas qu’on te
fasse, ne le fais pas à l’autre. 17. Partage ton pain avec les affamés et couvre de tes
vêtements ceux qui sont nus. 1$. Place ton pain et ton vin sur la tombe des justes, mais
n’en mange pas et n’en bois pas avec des pécheurs. 19. Cherche toujours le conseil d’un
sage. 20. Bénis toujours Dieu et prie-le de diriger tes voies et de faire aboutir tes projets.
21 . Maintenant. mon fis, je te signale que. lorsque tu n’étais encore qu’un enfant, j’ai
donné dix talent d’argent à Gahael. ((habitant)) à Ragês. une ville de Médie ; sa
reconnaissance de dette. je l’ai ici. 22. Maintenant vois comment arriver à lui, lui
reprendre cet argent et lui rendre sa reconnaissance de dette. 23. Ne te mets pas en
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peine, mon fils, de ce que nous menons une vie pauvre ; nous avons de grands biens si
nous craignons Dieu, si nous nous gardons de tout péché et si nous faisons le bien.
I. Alors Tobias répondit à son père et dit : «Tout ce que tu m’as commandé, je le ferai.
père. 2. Comment je dois faire pour obtenir l’argent, cela je ne le sais pas. ((Gabael)) ne
me connaît pas et moi, non plus, je ne le connais pas. Quel signe dois-je lui donner? Et
je ne connais pas non plus la route pour me rendre chez lui. » 3. Alors son père lui
répondit et dit: «Sa reconnaissance de dette, je l’ai ici; quand tu la lui montreras, il te
donnera aussitôt ((l’argent)). 4. Maintenant va et cherche-toi un homme sincère (digne
de foi) qui aille avec toi, moyennant salaire, afin que tu reviennes et me rapportes
((l’argent)) tant que je suis encore en vie.» 5. Étant sorti. Tobias trouva un splendide
jeune homme debout, vêtu et comme prêt pour un voyage. 6. Ignorant que c’était une
ange de Dieu, il le salua et lui dit : « D’où es-tu, brave jeune homme ? » 7. Celui-ci
répondit : « D’entre les fils d’IsraÏ >. Et Tobias lui dit : «Connais-tu la route qui
conduit en Médie?)> 8. Il lui répondit : «Je ((la)) connais et j’ai parcouru fréquemment
toutes ses routes et j’ai séjourné chez Gabael, notre frère, qui habite Ragès, ville de
Médie, qui est située dans la montagne d’Ecbatane.» 9. Tobias lui dit: «Attends un
instant ; je veux dire cela à mon père.» 10. Étant entré, il dit toutes ces choses à son
père ; le père fut étonné et demanda que ((le jeune homme)) vienne auprès de lui. I I.
Étant entré, il le salua et dit: «Que la joie soit toujours en toi H> 12. Et Tobias dit:
«Quelle joie aurais-je, moi qui suis assis dans les ténèbres et qui ne vois pas la lumière
du ciel ? » 13. Le jeune homme lui dit : « Sois fort dans ton âme Dieu va bientôt te
guérir. » 14. Alors Tobias lui dit: «Peux-tu conduire mon fils chez Gabael â Ragês de
Médie ? Quand tu reviendras, je te donnerai ton salaire. » 1 5. L’ange lui dit : « Moi, je
le condciirai etje te le ramènerai. » 16. Tobias lui répondit : «Je te prie, indique-moi de
quelle famille ou de quelle tribu tu es. > 1 7. L’ange Raphal lui dit : « Ne te suffit-il pas
d’avoir quelqu’un qui aille avec ton fils ? 1%. Pourtant, pour que tu ne te soucies plus, je
veux te le dire : moi. je suis Azarias, le fils d’Ananias le grand. » 19. Et Tohias
répondu. : « Tu es de bonne descendance je te prie de ne pas t’irriter parce que j’ai
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voulu connaître ton clan. » 20. Et l’ange lui dit t « Moi, je conduirai ton fils sain et sauf
et je le ramènerai à toi sain et sauf » 21. Répondant alors. Tobias dit t « Bonne route et
que Dieu soit avec vous dans votre voyage; que son ange vous accompagne. » 22.
Alors Tobias prépara tout ce dont il avait besoin, prit congé de son pêre et de sa mère et
ils partirent tous deux ensemble. 23. Quand ils furent partis. sa mère se mit à pleurer et
dit : « Tu as pris le bâton de notre vieillesse et l’as éloigié de nous. 24. Jamais cet
argent n’aurait dû exister, pour lui tu l’as envoyé. 25. Nous aurions pu être heureux dans
note pauvreté et considérer comme une richesse le fait de voir notre fils.» 26. Et Tobias
lui dit « Ne pleure pas ; c’est sain et sauf que notre fils est parti et c’est sain et sauf
qu’il reviendra chez nous 27. en effet, je crois qu’un bon ange de Dieu l’accompagne et
arrangera tout ce qui lui arrivera, de telle sorte que c’est dans la joie qu’il reviendra vers
nous. » 2$. À ces mots, sa mère cessa de pleurer et elle se tut.
6.
Ï. Tobias s’en alla et le chien le suivait; il fit la première halte au bord du fleuve Tigre.
2. 11 descendit pour se laver les pieds et voici qu’un gros poisson sortit ((de l’eau)) pour
le dévorer. 3. ((Tobias)) fut effrayé et cria d’une voix forte en disant : « Seignecir, il
veut se jeter sur moi. » 4. L’ange lui dit t « Attrape ses branchies et tire-le à toi ! » Ce
qu’il fit t il le tira sur la berge et ((le poisson)) se mit à faire des soubresauts à ses pieds.
5. Alors l’ange lui dit : « Vide ce poisson et mets de côté son coeur, sa bile et le foie. En
effet, ils sont utiles comme médicaments. » 6. ((Tobias)) fit cela ; puis il lit frire des
morceaux du poisson pour les manger en chemin; le reste, ils le salèrent afin qu’ils en
eussent en quantité suffisante jusqu’à ce qu’ils parvinssent à Ragès, la ville de Médie. 7.
Alors Tobias questionna l’ange et lui dit : « Je te prie, frère Azarias, de me dire quelle
vertu thérapeutique possèdent les parties du poisson que tu m’as demandé de
conserver. » 8. Celui-ci répondant lui dit : <f ((Si)) tu déposes un fragment de son coeur
sur des charbons, la fumée qui se dégage chasse tout démon d’un homme ou d’une
femme et, plus jamais, il ne reviendra vers eux; et la bile est un onguent pour les yeux
sur lesquels des leucôrnes se sont formés, et elle les guérit. » 1 0. Et Tobias lui dit
« Où allons-nous nous arrêter? » ii. Répondant. l’ange dit t « Ici habite Ragouel. un
367
homme de ta tribu : il a une fille du nom de Sarra et il n’a pas d’autres ((enfants))
masculins ou féminins en dehors d’elle. 1 2. Tu auras tous ses biens et il te faut prendre
((Sarra)) poul’ femme 13. c’est pourquoi demande sa main à son père et il te la donnera
pour épouse. » 14. Tobias répondit alors et dit « J’ai entendu qu’elle a été donnée à
sept hommes et qu’ils sont morts: et j’ai entendu que c’est un démon qui les avait tués.
15. Aussi je crains que cela m’arrive à moi aussi et, comme je suis ((le fils)) unique de
mes parents. je ferais descendre leur vieillesse avec tristesse aux enfers. » 16. Alors
l’ange Raphaèl lui dit : « Écoute-moi, je vais te montrer quels sont ceux que le démon
peut vaincre 17. ceux qui, quand ils contractent un mariage, excluent Dieu de leur
intention et s’adonnent â leur libido — au point qu’ils n’ont pas plus de raison qu’un
cheval et un mulet -‘ sur ceux-là, le démon a un pouvoir. J 8. Mais toi, quand tu la
recevras, en entrant dans la chambre, sois continent pendant trois jours et ne fais rien
d’autre avec elle si ce n’est de prier avec elle. 19. Cette nuit-même, le démon sera
chassé par la fumée du foie de poisson : 20. la seconde nuit, tu sei’as admis dans la
communion des saints patriarches : 21. la troisième nuit. tu obtiendras la bénédiction
afin que les enfants qui vous naîtront soient sains. 22. Quand la troisième nuit sera
écoLilée. tu prendras la vierge dans la crainte du Seigneur. pour l’amour des enfants
plutôt que de la libido, afin d’obtenir sur tes enfants la bénédiction de la descendance
d’Abraham. »
7.
1. Ils entrèrent chez Ragouel et Ragouel les accueillit avec joie. 2. Dévisageant Tobias.
Ragouel dit à Anna. son épouse : « Comme ce jeune homme ressemble à mon cousin »
3. Et comme il disait cela, il leur dit « D’où êtes-vous, jeunes hommes et frères ? »
Eux dirent : « Nous sommes de la tribu de Nephtali en captivité à Ninive. » 4. Ragouel
leur demanda « Connaissez-vous Tobias. mon frère ? » Et ils dirent « Nous ((le))
connaissons. » 5. Comme ils disaient beaucoup de bien de celui-ci, l’ange dit à
Ragouel «Tobias, au sujet duquel tu nous as questionnés, c’est son père.>) 6. Ragouel
alla vers ((Tobias)), l’embrassa en pleurant et 7. dit $ « La bénédiction soit sur toi, mon
fils, car tu es le fils d’un homme bon et excellent. » 8. Et Anna, sa femme. et Sat’ra, sa
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fille. pleurêrent. elles aussi. 9. Puis Ragouel ordonna qu’on tue un bélier et qu’on
prépare le repas. Quand il les invita à prendre place, 10. Tobias dit : « Moi,
aujourd’hui. je ne mangerai et ne boirai rien avant que tu n’acceptes ma demande et me
promettes de me donner Sarra, ta fille. » 11. En entendant ces mots. Ragouel fut effrayé.
pensant à ce qui était arrivé aux sept hommes, et il craignit que le même accident survînt
à ((Tobias)). Et comme il hésitait et ne répondait pas, 12. l’ange lui dit : « Ne crains pas
de la lui donner, car il craint Dieu et ta fille lui est destinée comme épouse ; c’est pour
cela qu’aucun autre n’a pu l’avoir.» 13. Ragouel dit alors: «Je ne doute pas que Dieu
a admis devant lui mes prières et mes larmes 14. et je crois qu’il vous a faits venir chez
moi parce que ((ma fille)) devait épouser quelqu’un de sa parenté. selon la Loi de Moïse.
Maintenant, ne doute plus que je ne te la donne pas. » 15. Et, prenant la main droite de
sa fille, il la mit dans la main droite de Tobias en disant : « Que le Dieu d’Abraham, le
Dieu d’Isaac et le Dieu de Jacob soit avec vous ; qu’il vous unisse et qu’il mette sa
bénédiction en vous. » 16. Puis, ayant pris un parchemin, ils rédigèrent un contrat de
mariage. 17. Après cela, ils mangèrent en bénissant Dieu. 1 8. Ragouel appela Anna, sa
femme, auprès de lui et lui ordonna de préparer une autre chambre. 19. Elle y fit entrer
Sarra, sa fille, et elle pleura ; 20. et elle lui dit : « Sois forte dans ton âme, ma fille
Que le Dieu du ciel te donne la joie après toute la peine que tu as endurée ! »
8.
1. Après qu’ils eurent mangé. ils introduisirent le jeune homme auprès d’elle. 2. Se
souvenant des recommandations de l’ange, Tobias tira de son sac une partie du poisson
et la déposa sur des charbons ardents. 3. Alors Raphal s’empara du démon et
l’enchaîna dans le désert de Haute Égpte. 4. Après cela. Tobias exhorta la vierge et lui
dit : « Sarra. lève-toi et prions Dieu aujourd’hui, demain et après-demain car, pendant
ces trois nuits, nous serons en union avec Dieu mais, quand la troisième nuit sera
révolue, nous serons dans notre union. 5. car nous sommes les fils des saints et nous ne
pouvons être unis comme les païens qui ignorent Dieu. » 6. Et. se levant tous deux. ils
prièrent tous deux fortement que la santé leur fût donnée. 7. Et Tohias dit : « Seigneur,
Dieu de nos pères. les cieux. la terre, la mer, les sources, les fleuves et toutes les
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O créatures qui sont en eux te bénissent : 8. tu ts Adam à partir de houe de terre et tu lui
donnas Ève comme aide. 9. Et maintenant. Seigneur. tu le sais, ce n’est pas pour la
luxure que je prends ma soeur comme épouse, mais pour l’amour des enfants, par qui ton
Nom sera béni pour les siècles des siècles. » 10. Et Sarra dit: « Aie pitié de nous.
Seigneur. aie pitié de nous et conduis-nous tous deux, sains et saufs, à la vieillesse. »
11. Et il arriva qu’au chant du coq. Ragouel appela ses serviteurs et ils allèrent ensemble
creuser une tombe. 12. Il pensait. en effet. que ce qui était arrivé aux sept autres
((hommes)) qui étaient allés vers ((Sarra)) était aussi arrivé à ((Tobias)). 13. Quand ta
fosse fut prête, Ragouel revint vers sa femme et dit: « 14. Envoie l’une de tes servantes
voir s’il est mort afin que je l’enterre avant qu’il ne fasse jour.» 15. Celle-ci envoya
donc l’une de ses servantes; elle entra dans la chambre et les vit, dormant ensemble
paisiblement. 16, De retour, elle annonça cette bonne nouvelle et Ragouel et Anna, sa
femme bénirent Dieu et dirent: « 17. Tu es béni. Dieu d’Isra1, car il ne nous est pas
arrivé ce que nous pensions, 1$. mais tu as agi envers nous avec ta grande miséricorde et
tu as chassé loin de nous l’ennemi qui nous persécutait. 19. Tu as eu pitié de deux
((enfants)) uniques ; fais-les. Seigneur, te bénir en tout et qu’ils t’offrent un sacrifice de
louange afin qu’à eux, le monde entier connaisse que tu es le seul Dieu dans toute la
terre. » 20, Et aussitôt Ragouel ordonna à ses serviteurs de combler la fosse qu’ils
avaient creusée avant la lumière du jour. 21. Il demanda à sa femme d’apprêter le repas
et de préparer tout ce qui est nécessaire en vivres et en argent pour le chemin. 22. Il fit
tuer deux génisses grasses et quatre moutons et fil prépare!’ un festin pour tous ses
voisins et amis. 23. Et Ragouel pria instamment Tobias de passer deux semaines chez
lui. 24. Et de tous les biens qu’il possédait, Ragouel en donna la moitié à Tobias et
consigna par écrit que Tobias serait le maître de l’autre moitié après leur mort.
9’
Alors iobias appela l’ange auprès de lui — il le prenait pour un être humain et lui
dit : « Frère Azarias, je te prie. écoute mes paroles. 2. Même si je devenais ton esclave.
ce ne serait rien au regard de ta providence. 3. Néanmoins je te prie de prendre des bêtes
et des serviteurs avec toi et d’aller chez Gahuel à Ragès de Médie. de lui rendre sa
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Q reconnaissance de dette, et de lui reprendre Fargent ; et prie-le de venir à mes noces. 4.
Tu sais, en effet, toi-même. que mon père compte les jours et si je tarde un jour de plus.
son âme sera dans la tristesse. 5. Tu vois aussi comment Ragouel m’a juré etje ne peux
pas me dédire. » 6. Alors Raphal prit quatre des serviteurs de Ragouel, deux chameaux
et alla à Ragès de Médie arrivé chez Gabael. il lui donna sa reconnaissance de dette et
il récupéra la totalité de l’argent. 7. Puis ((Raphal)) lui rapporta tout ce qui était arrivé
à Tobias. fils de Tobias. et le fit venir avec lui aux noces. 8. Alors qu’il entrait dans la
maison de Ragouel. ((Gabael)) vit Tobias. couché à table ; celui-ci se leva et ils
s’embrassèrent; il pleura ainsi que Gabael. Et celui-là bénit Dieu 9. et dit « Le
Seigneur, Dieu d’lsral, te bénisse car tu es le fils d’un homme excellent, juste, craignant
Dieu et qui fait des aumônes. » 10. Et il dit « La bénédiction soit sur ton épouse et sur
tes parents 11. Puissiez-vous voir vos fils et les fils de vos fils jusqu’à la troisième et
la quatrième génération et que votre descendance soit bénie par le Dieu d’Isral qui
règne pour les siècles des siècles > 12. Et tous dirent : « Amen >. Et ils se mirent à
table. Mais, c’est dans la crainte du Seigneur, que se déroula le repas de noces.
10.
1. Comme Tobias était retardé du fait de ses noces, Tobias. son père, était préoccupé et
dit « Pourquoi mon fils reste-t-il si longtemps parti et qu’est-ce qui le retient ? 2. Je
me demande si Gabael n’est pas mort et qu’il n’y a personne pour lui rendre l’argent. »
3. Il fut très attristé et Anna. sa femme, avec lui et tous deux se mirent â pleurer parce
que leur fils n’était pas revenu chez eux à la date fixée. 4. Et sa mère pleura des larmes
inconsolables et elle dit t « Hélas, hélas, mon fils ! Pourquoi t’avons-nous envoyé en
voyage, ((toi)), lumière de nos yeux, bâton de notre vieillesse, réconfort de notre vie et
espoir de notre descendance? 5. Nous avions tout en toi ; nous n’aurions pas dû te
laisser partir. » 6. Tohias lui dit t « Tais-toi et ne te tourmente pas ; notre fils est en
bonne santé ((et)) l’homme que nous avons envoyé avec lui est digne de foi. » 7. Mais
elle ne pouvait se consoler «aucune manière. mais chaque jour. elle sortait et scrutait et
parcourait toutes les t’outes par lesquelles elle espérait le voir venir afin qu’elle le vît
déjà de loin quand il viendrait. 8. Ragouel dit à son gendre : « Reste ici, je vais envoyer
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un messager vers Tobias ton père. avec de bonnes nouvelles â ton sujet. » 9. Mais
Tobias lui dit t « Je sais que mon père et ma mère comptent les jours et sont très
inqtuets â mon sujet. » 10. Quand Ragouel eut prié Tobias avec corce pat-oies et que ce
dernier ne voulut rien entendre, il lui donna Sarra et la moitié de tous ses biens s des
serviteurs, des servantes, du bétail, des chameaux, des vaches et beaucoup d’argent ; et il
le laissa partir en bonne santé et joyeux. en disant : « 11. Que le saint ange du Seigneur
vous accompagne au cours de votre voyage, qu’il vous conduise sains et saufs et que
vous trouviez vos parents en bonne santé et que mes yeux voient vos enfants avant que
je ne meure ! » 12. Et les parents embrassèrent leur fille, la caressèrent et la laissèrent
aller. 13. l’exhortant à honorer ses beaux-parents, à aimer son mari. à diriger te foyer et
la maison et à se conduire d’une façon irréprochable.
11.
1. Comme ils étaient sur le chemin du retour, ils parvinrent à Charran qui se trouve à la
moitié du chemin vers Ninive 2. ((et)) l’ange dit: « Frère Tobias, tu sais dans quel état
était ton père quand tu l’as quitté. 3. Si tu le veux bien, nous allons partir en avant et
laisser lentement suivre ton épouse avec le bétail et notre famille. » 4. Approuvant cela,
((Tobias)) fut d’accord pour qu’ils y aillent. Raphal dit ((encore)) à Tohias s « Prends
avec toi de la bile du poisson car elle nous sera nécessaire. » Tobias prit de la bile et ils
partirent. 5. Pendant ce temps, Aima était assise sur la route, en haut d’une colline, d’où
elle embrassait un large horizon. 6. Alors que de cet endroit elle espérait la venue ((de
son fils)), elle le vit venir de loin et le reconnut tout de suite elle courut l’annoncer à
son mari en disant t « Voici ton fils vient. » 7. Raphaèl dit à Tobias t « Dès que tu
seras entré dans la maison, prie le Seigneur, ton Dieu, et rends-lui grâces ; puis, va vers
ton père et embrasse-le 8. étends sur ses yeux de cette bile de poisson que tu portes
avec toi t je sais qu’aussitôt ses yeux s’ouvriront et que ton père verra la lumière du ciel.
et il se réjouira de te voir. » 9. Le chien qui les avait accompagnés sur le voyage courut
en avant d’eux comme un messager et il remuait sa quecte de joie. 10. Alors son père.
aveugle, se leva, se mit sur ses pieds et, prenant la main d’un serviteur, courut au-devant
de son lïls. 11. 11 l’embrassa, et sa mère aussi, et ils pleurèrent de joie. 12. Quand ils
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Q eurent loué le Seigneur et rendu grâces, ils s’assirent. 13. Tobias. prenant alors de labile
du poisson, en étendit sur les yeux de son père. 14. Au bout d’une demi-heure environ,
les leucômes commencèrent â s’ôter de ses yeux comme la peau d’un oeuf. 15. Voyant
cela, iohias les arracha des yeux ((de son père)) et aussitôt. celui-ci recouvra la vue. 16.
Ils glorifièrent Dieu. lui. sa femme et toutes leurs connaissances 1 7. et Tobias dit : « Je
te bénis. Seigneur. Dieu d’Isral, car tu m’as puni et tu m’as guéri et voici, je vois
Tobias, mon fils. » 1 8. Sept jours plus tard. Sarra, la femme de son fils, arriva avec tout
le personnel, le bétail, bien portant, les chameaux et beaucoup d’argent ; le sien et aussi
celui qui avait été retiré chez Gahael. 19. ((Tobias)) raconta â ses parents tous les
bienfaits de Dieu envers lui, par l’entremise de l’homme qui l’avait accompagné. 20. Et
Achiar et Nabath, les cousins de Tobias, vinrent, joyeux, et félicitèrent Tobias pour tous
les bienfaits que Dieu avait manifestés envers lui 21. et pendant sept jours, ils furent
assis ensemble, remplis d’une grande joie.
12.
1. Ensuite Tobias appela son fils auprès de lui et lui dit t < Que pourrions-nous donner à
ce saint homme qui est venu avec toi ? » 2. Répondant. Tobias dit: «Père, quel salaire
pourrions-nous lui donner qui serait digne de ses bienfaits? 3. Il m’a conduit et il m’a
ramené en bonne santé ; c’est lui-même qui a cherché l’argent chez Gabael c’est lui qui
m’a fait posséder ma femme et qui a chassé d’elle le démon, et c’est lui qui a rendu le
bonheur â ses parents c’est lui qui m’a sauvé d’un poisson qui voulait m’avaler et c’est
lui aussi qui t’a fait revoir la lumière du ciel. Il nous a faits de grands bienfaits. Que
pourrions-nous donc lui donner qui soit digne de lui ? 4. Je te prie, père, de lui donner la
moitié de tout ce que nous avons apporté.” 5. L’ayant appelé, le père et le fils le prirent
à l’écart et le prièrent d’accepter la moitié de tout ce qui avait été apporté. 6. Mais il leur
dit, â part t « Bénissez le Dieu du ciel et faites-le connaître à tous les vivants, car il a agi
envers vous avec miséricorde. 7. 11 est bon de garder le secret du roi, mais les oeuvres de
Dieu, cela fait honneur de les révéler et de les faire connaître. 8. Mieux vaut une prière
avec le jeûne et les aumônes qu’amasser de l’or, 9. car l’aumône libère de la mort et elle
purifie du péché. et elle fait entrer dans la vie éternelle, 10. car ceux qui Ibnt le péché et
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l’iniquité sont les ennemis de leur âmes. 11 Voici, je vous révèle la vérité et je ne vous
cache rien de ce qcti est caché. 12. Quand tu priais en pleurs, quand tu ensevelissais les
morts. quand tu as laissé ton repas, quand tu cachais les morts le jour dans ta maison et
que. la nuit, tu les ensevelissais, moi. j’ai porté ta prière au Seigneur ; 13. et, parce que
tu avais été agréé par Dieu. tu as dû subir un temps d’épreuve ; 14. et alors, le Seigneur
m’a envoyé pour te guérir toi, et libérer Sarra. la femme de ton fils. du démon. 15. Moi.
je suis Raphal. l’un des sept anges qui se tiennent devant le Seigneur. » 16. Quand ils
entendirent cela, ils furent saisis d’effroi et. tremblants. ils se jetèrent la face contre terre.
17. L’ange leur dit: «La paix soit avec vous Ne craignez pas. 1$. J’étais avec vous
par la volonté de Dieu; bénissez-le et chantez lui. 19. Vous voyiez que je mange et bois
avec vous ; mais moi, je mange d’une nourriture invisible etje me sers d’une boisson qui
ne peut être vue par les hommes. 20. Le temps est venu oùje retourne vers celui qui m’a
envoyé ; vous, bénissez Dieu et racontez ses oeuvres admirables. > 21. Quand il eut dit
cela, il fut dérobé de leurs regards et ils ne purent plus le voir. 22. Ils restèrent
prosternés pendant trois heures et ils bénissaient Dieu z puis, s’étant relevés, ils
racontèrent ses oeuvres admirables.
13.
1. Ouvrant la bouche, le vieux Tobias bénit le Seigneur et dit: «Tu es grand, Seigneur,
à jamais et ton règne ((subsiste)) dans tous les siècles, 2. car tu flagelles et tu sauves ; tu
conduis aux enfers et tu en fais revenir et il n’est personne qui puisse se soustraire à ta
main. 3. Confessez le Seigneur, fils d’lsral, et louez-le devant tous les Gentils 4. car
c’est pour cela qu’il vous a dispersés parmi les hommes qui ne le connaissent pas, afin
que vous racontiez ses merveilles et afin que vous leur fassiez connaître qu’il n’y a pas
d’autre ((dieu)) que le Dieci tout-puissant. 5. Lui-même nous a punis â cause de nos
iniquités et lui-même nous sauvera à cause de sa miséricorde. 6. Pensez à ce qu’il vous
a fait et confessez-le avec crainte et frayeur z dans vos oeuvres, exaltez le roi des siècles.
7. Moi, je le confesserai dans la terre de ma captivité car il montre sa majesté parmi
l’humanité pécheresse. 8. C’est pourquoi, convertissez-vous de vos péchés et faites la
justice devant Dieu en croyant qu’il agira envers vous selon sa miséricorde. 9. Moi.
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dans mon âme, je veux me réjouir en lui. 10. Bénissez le Seigneur. tous ses élus ayez
des jours de liesse et confessez-le. 11. Jérusalem, cité de Dieu, le Seigneur t’a punie à
cause des oeuvres de tes mains. 12. Confesse le Seigneur par de bonnes ((actions)) et
bénis le Dieu des siècles afin quil reconstruise en toi son tabernacle, qu’il ramène tous
tes captifs et que tu te réjouisses dans tous les siècles des siècles. 13. Tu resplendiras
d’une btillante lumière et toutes les extrémités de la terre t’adoreront ; 14. les nations
viendront de très loin vers toi et elles apporteront des présents et adoreront Dieu chez toi
et sanctifieront ton sol ; 15. et elles invoqueront chez toi le grand nom. 16. Maudits
seront ceux qui te méprisent et condamnés ceux qui blasphèment contre toi bénis seront
ceux qui t’auront construite. 17. Et toi, tu te réjouiras en tes fils car tous béniront le
Seigneur et viendront à lui. 1$. Bienheureux tous ceux qui t’aiment et qui se réjouissent
de ta paix. 19. Mon âme, bénis le Seigneur, car il libère Jérusalem, sa cité 20.
bienheureux serai-je même si ce sont mes derniers descendants qui voient léclat de
Jérusalem. 21. Les portes de Jérusalem seront faites en saphir et en émeraude : toute
Ienceinte de ses murs en pierre précieuse; 22. ses places seront pavées de pierre
blanche et pure et dans toutes les rues, en chantera: « Alléluia, 23. béni le Seigneur qui
l’a reconstruite et qu’il règne sur elle pour les siècles des siècles ! Amen. »
14.
1. Et fobias termina son propos. Après avoir recouvré la vue, il vécut encore quarante-
deux ans et il vit les fils de ses petits-fils. 2. Il décéda à l’âge de cent deux ans et il fut
enterré à Ninive avec honneur. 3. 11 avait cinquante-six ans quand la lumière de ses
yeux s’était éteinte et il avait soixante ans quand il avait recouvré ((la vue)). 4. Le
restant de sa vie, il vécut dans le bonheur, ses bonnes actions augmentèrent encore
((dans)) la crainte de Dieu jusqu’à ce qu’il parte en paix. 5. À l’heure de sa mort, il
appela auprès de lui Tobias, son fils et ses sept fils, ses petits-fils, et il leur dit : « 6.
Bientôt Ninive sera anéantie car la parole de Dieu s’accomplira; mais nos frères qui sont
éparpillés, loin de la terre d’Isral, reviendront en elle 7. et toute la terre ((d’Isral)),
actuellement déserte, sera à nouveau repeuplée et la maison de Dieu, incendiée
maintenant, sera reconstruite ; c’est vers là que reviendront tous ceux qui craignent Dieu
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8. et les Gentils détruiront leurs idoles et viendront à Jérusalem et y habiteront 9. et tous
ceux qui adorent le roi d’Isral se réjouiront en elle. 10. Maintenant, mes fils, écoutez
votre père servez le Seigneur en vérité et cherchez à faire ce qui lui plaît. 11.
Enseignez à vos enfants de Uaire la justice et l’aumône. à se souvenir de Dieu et à le
bénir en tout temps en vérité et de toute leur force. 12. Et maintenant, écoutez-moi et ne
testez pas ici mais le jour où vous enterrerez votre mère à côté de moi dans un même
tombeau, ce même jour. partez «ici 13. car je vois que l’iniquité de ((Ninive)) a atteint
son comble. » 14. Après la mort de sa mère. Tobias quitta Ninive avec sa femme et
((ses)) fils et il retourna chez ses beaux-parents. 15. Ils les trouva, dans leur vieillesse,
en bonne santé et il prit soin d’eux et de leurs biens. Et c’est lui-même qui leur ferma
les yeux et il reçut en héritage la maison de Ragouel. Il vit les fils de ses fils jusqu’à la
cinquième génération. 16. Il mourut, dans la crainte du Seigneur et la joie, à quatre-
vingt-dix-neuf ans et toutes ses connaissances l’enterrèrent. 17. Toute sa descendance
persévéra dans une vie juste et un saint comportement de telle sorte qu’elle trouva grâce
tant auprès de Dieu que des hommes et de tous ceux qui habitaient le pays.
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Annexe 3
LE COMPAGNON DE ROUTE
Conte de Hans-Christian Andersen publié pour la première fois en 1835
Le pauvre Johannès était très triste, son père était très malade et rien ne pouvait le
sauver.
Ils étaient seuls tous les deux dans la petite chambre, la lampe, sur la table, allait
s’éteindre, il était tard dans la soirée.
- Tu as été un bon fils ! dit le malade, Notre-Seigneur t’aidera sûrement à faire ta vie.
II le regarda de ses yeux graves et doux, respira profondément et mourut: on aurait dit
qu’il dormait. Mais Johannès pleurait, il n’avait plus personne au monde maintenant, ni
père, ni mère, ni soeur, ni frère. Pauvre Johannès ! Agenouillé près du lit, il baisait la
main de son père, pleurait encore amèrement mais à la fin ses yeux se fermèrent et il
s’endormit la tête contre le dur bois du lit.
Alors il fit un rêve étrange, il voyait le soleil et la lune s’incliner devant lui et il voyait
son père, frais et plein de santé, il l’entendait rire comme il avait toujours ri quand il était
de très bonne humeur. Une ravissante jeune fille portant une couronne sur ses beaux
cheveux longs lui tendait la main et son père lui disait
- Tu vois, Johannês. voici ta fiancée, elle est la plus charmante du monde.
Il s’éveilla et toutes ces beautés avaient disparu, son père gisait mort et glacé dans le lit.
personne n’était auprès d’eux, pauvre Johannès
La semaine suivante le père fut enterré. Johannès suivait le cercueil, il ne pounait plus
jamais voir ce bon père qui l’aimait tant, il entendait les pelletées de telTe tomber sur la
bière dont il n’apercevait plus qu’un dernier coin, à la pelletée suivante elle avait
entièrement disparu, il lcii sembla que son coeur allait se briser tant il avait de chagrin.
Autour de lui on chantait un cantique si beau que les yeux de Johannês se mouillèrent
encore dc larmes. li pleura et cela lui fit du bien. Le soleil brillait sur les arbres
verdoyants comme sil voulait lui dire
- Ne sois 1as si triste, Johannês. vois comme le ciel bleu est beau, c’est là-haut qu’est ton
père et il prie le Bon [)ieu que tout aille toujours bien pour toi.
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G « Je serai toujours bon ! pensa Johannès. afln de monter au ciel auprès de mon père.
quelle joie ce sera de nous revoir.
Johannès se représentait cette félicité si nettement qu’il en souriait.
Dans les marronniers les oiseaux gazouillaient. Quiqui ! Quiqui ! Ils étaient gais quoique
ayant assisté à l’enterrement parce qu’ils savaient bien que le mort était maintenant là-
haut dans le ciel, qu’il avait des ailes bien plus belles et plus grandes que les leurs et qu’il
était un bienheureux pour avoir toujours vécu dans le bien - et les petits oiseaux s’en
réjouissaient. Johaimès les vit quitter les arbres à tire-d’aile et s’en aller dans le vaste
monde, il eut une grande envie de s’envoler avec eux. Mais auparavant il tailla une
grande croix de bois pour la placer sur la tombe et quand vers le soir il l’y apporta, la
tombe avait été sablée et plantée de fleurs par des étrangers qui avaient voulu marquer
ainsi leur attachement à son cher père qui n’était plus.
De bonne heure le lendemain Johannès fit son petit baluchon, cacha dans sa ceinture tout
son héritage - une cinquantaine de riksdalers et quelques skillings d’argent - avec cela il
voulait parcourir le monde. Mais il se rendit d’abord au cimetière et devant la tombe de
son père récita son Pater et dit:
- Au revoir, mon père bien-aimé ! Je te promets d’être toujours un homme de devoir,
ainsi tu peux prier le Bon Dieu que tout aille bien pour moi.
Dans la campagne où marchait Johannès, les fleurs dressaient leurs têtes fraîches et
gracieuses que la brise caressait. Elles semblaient dire au jeune homme : - Sois le
bienvenu dans la verdure de la campagne. N’est-ce pas joli, ici ?
Sur ta route, .lohannès se retourna pour voir encore une fois la vieille église où. petit
enfant, il avait été baptisé, où chaque dimanche avec son père il avait chanté des
psaumes et alors, tout en haut dans les ajours du clocher. il aperçut le petit génie de
l’église coiffé de son bonnet rouge pointu. Il s’abritait les yeux du soleil avec son bras
replié. .]ohannès lui ft un signe d’adieu et le petit génie agita son bonnet rouge, mit la
main sur son coeur et lui envoya de ses doigts mille baisers.
Johannès. tout en marchant, songeait à ce qu’il allait voir dans le monde vaste et
magnifique. Il ne connaissait pas les villes qu’il traversait, ni les gens qu’il rencontrait, il
était vraiment parmi des étrangers.
La première nuit, il dut se coucher pour dormir dans une meule dc foin mais il trouva
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Q cela charmant. le roi lui-même n’aurait pu être mieux logé. Le champ avec le ruisseau et
la meule de foin sous le bleu du ciel, n’était-ce pas là une très jolie chambre à coucher ?
Le gazon vert constellé de petites fleurs rouges et blanches en était le tapis, et comme
cuvette il avait toute l’eau fraîche et cristalline du ruisseau où les roseaux ondulants lui
disaient bonjour et bonsoir. La lune était une grande veilleuse suspendue dans l’air bleu
et qui ne mettait pas le feu aux rideaux. Johannès pouvait dormir bien tranquille et c’est
ce qu’il fit t il ne s’éveilla qu’au lever du soleil, lorsque les petits oiseaux tout autour se
mirent à chanter: «Bonjour, bonjour, comment, tu n’es pas encore levé!»
Les cloches appelaient à l’église, c’était dimanche, les gens allaient entendre le prêtre et
Johannès y alla avec eux chanter un cantique et entendre la parole de Dieu. Il se crut
dans sa propre église où il avait été baptisé et avait chanté avec son père. Au cimetière il
y avait tant de tombes ! sur certaines poussaient de mauvaises herbes déjà hautes, il
pensa à celle de son père qui viendrait à leur ressembler maintenant qu’il n’était plus là
pour la sarcler et la garnir de fleurs. Alors il se baissa, arracha les mauvaises herbes,
releva les croix de bois renversées, remit en place les couronnes que le vent avait fait
tomber, il pensait que quelqu’un ferait cela pour la tombe de son père.
Devant le cimetière se tenait un vieux mendiant appuyé sur sa béquille, il lui donna ses
petites pièces d’argent, puis repartit heureux et content.
Vers le soir. le temps devint mauvais, Johannès se hâtait pour se mettre à l’abri mais
bientôt il fit nuit noire. Enfin il parvint à une petite église tout à fait isolée sur une
hauteur. Heureusement la porte était entrebâillée.
«Je vais m’asseoir dans un coin, pensa-t-il, je suis fatigué et j’ai bien besoin de me
reposer un peu. > Il s’assit, joignit les mains pour faire sa prière et bientôt s’endormit et
fit un rêve tandis que l’orage grondait au-dehors, que les éclairs luisaient.
A son réveil, au milieu de la nuit. l’orage était passé et la lune brillait à travers les
fenêtres. Au milieu dc l’église il y avait à terre une bière ouverte où était couché un mort
qui n’était pas encore enterré. Johannès n’avait pas peur ayant bonne conscience, il savait
bien que les morts ne font aucun mal. ce sont les vivants, s’ils sont méchants. qui font le
mal. Et justement dccix mauvais garçons bien vivants se tenaient près du mort qui
attendait là dans l’église d’être enseveli, ces deux-là lui voulaient du mal, ils voulaient le
jeter hors de l’église.
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Q - Pourquoi faire cela ? dit Johannès. c’est bas et méchant. laissez-le dormir en paix au
nom du Christ.
-
Tu parles ! répondirent les deux autres. Il nous a roulés, il flous devait de l’argent, il n’a
pas pu payer et, par-dessus le marché, il est mort et nous n’aurons pas un sou. On va se
venger. il attendra comme un chien à la porte de l’église.
- Je n’ai que cinquante riksdaÏers, dit Johannès, c’est tout mon héritage, mais je vous les
donnerai volontiers si vous me promettez sur l’honneur de laisser ce pauvre mort en paix.
Je me débrouillerai bien sans cet argent, je suis sain et vigoureux, le Bon Dieu me
viendra en aide.
- Bien, dirent les deux voyous, situ veux payer sa dette nous ne lui ferons rien, tu peux y
compter.
Ils empochèrent l’argent de Johaimès, riant à grands éclats de sa bonté naïve et s’en
furent. Johannès replaça le corps dans la bière, lui joignit les mains, dit adieu et
s’engagea satisfait dans la grande forêt.
Tout autour de lui, là où la lune brillait à travers les arbres, il voyait de ravissants petits
elfes jouer gaiement. Certains d’entre eux n’étaient pas plus grands qu’un doigt, leurs
longs cheveux blonds relevés par des peignes d’or, ils se balançaient deux par deux sur
les grosses gouttes d’eau que portaient les feuilles et l’herbe haute. Ce qu’ils s’amusaient
ils chantaient et Johannès reconnaissait tous les jolis airs qu’il avait chantés enfant. De
grandes araignées bigarrées. une couronne d’argent sur la tête, tissaient d’un buisson à
l’autre des ponts suspendus et des palais qui, sous la fine rosée, semblaient faits de cristal
scintillant dans le clair de lune. Le jeu dura jusqu’au lever du jour. Alors, les petits elfes
se glissèrent dans les fleurs en boutons et le vent emporta les ponts et les bateaux qui
volèrent en l’air comme de grandes toiles d’araignées.
Johannès était sorti du bois quand une forte voix d’homme cria derrière lui
- Holà! camarade, où ton voyage te mène-t-il ?
- Dans le monde ! répondit Johannès. Je n’ai ni père ni mère. Je suis un pauvre gars. mais
le Seigneur me viendra en aide.
—
Moi aussi e veux voir le monde t dit l’étranger. faisons route ensemble.
-
Ç’a va t dit Johannès. Et les voilà partis.
Très vite ils se prirent en amitié car ils étaient de braves garçons tous les deux. Mais
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Johannês s’aperçut que l’étranger était bien plus malin que lui—même. il avait presque fait
le tour du monde et savait parler de tout.
Le soleil était déjà haut lorsqu’ils s’assirent sous un grand arbre pour déjeuner. A ce
moment, vint à passer une vieille femme. Oh ! qu’elle était vieille ! Elle marchait toute
coctrbée. s’appuyait sur sa canne et portait sur le dos un fagot ramassé dans le bois. Dans
son tablier relevé Johannès aperçut trois grandes verges faites de fougères et de petites
branches de saule qui en dépassaient. Lorsqu’elle fut tout près d’eux, le pied lui manqua,
elle tomba et poussa un grand cri. Elle s’était cassé la jambe, la pauvre vieille.
Johannês voulait tout de suite la porter chez elle, aidé de son compagnon, mais celui-ci
ouvrant son sac à dos, en sortit un pot et déclara qu’il avait là un onguent qui guérirait sa
jambe en moins de rien. Mais en échange il demandait qu’elle leur fasse cadeau des trois
verges qu’elle avait dans son tablier.
- C’est cher payé! dit la vieiLle en hochant la tête d’un air bizarre.
Elle ne tenait pas du tout à se séparer des trois verges mais il n’était pas non plus
agréable d’être là par terre, la jambe brisée. Elle lui donna donc les trois verges et dès
qu’il lui eut frotté la jambe avec l’onguent, la vieille se mit debout et marcha, elle était
même bien plus leste qu’avant.
- Que veux-tu faire de ces verges ? demanda Johannès à son compagnon.
- Ça fera trois jolies plantes en pots, répondit-il ; elles me plaisent.
Ils marchèrent encore un bon bout de chemin.
- Comme le temps se couvre, dit Johannès en montrant du doigt les épais nuages. C’est
inquiétant.
- Mais non, dit le compagnon de voyage, ce ne sont pas des nuages mais d’admirables
montagnes très hautes, où l’on arrive très au-dessus des nuages, dans l’air le plus pur et le
plus frais. Un paysage de tocite beauté, tu peux m’en croire ! Demain nous y atteindrons
sans doute.
Ce n’était pas aussi près qu’il y paraissait, ils marchèrent une journée entière avant
d’arriver aux montagnes où les sombres forêts poussaient droit clans l’azur et où il y avait
des rocs grands comme un village entier. Ce serait une rude excursion que d’arriver là
haut aussi Johannès et son compagnon entrèrent-ils dans une auberge pour s’y bien
reposer et rassembler des forces.
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C En bas, dans la grande salle où l’on buvait, il y avait beaucoup de monde, un homme y
donnait un spectacle de marionnettes. Il venait d’installer son petit théâtre et le public
s’était assis tout autour pour voir la comédie ; au premier rang un gros vieux boucher
avait pris place - la meilleure du reste -. son énorme bouledogue - oh qu’il avait l’air
féroce - assis à côté de lui ouvrait de grands yeux comme tous les autres spectateurs. La
comédie commença. C’était une histoire tout à fait bien avec un roi et une reine assis sur
un trône de velours. De jolies poupées de bois aux yeux de verre et portant la barbe se
tenaient près des portes qu’elles ouvraient de temps en temps afin d’aérer la salle.
C’était vraiment une jolie comédie, mais à l’instant où la reine se levait et commençait à
marcher, le chien fit un bond jusqu’au milieu de la scène, happa la reine par sa fine taille.
On entendit cric ! crac ! C’était affreux
Le pauvre directeur de théâtre fut tout effrayé et désolé pour sa reine, la plus ravissante
de ses marionnettes, à laquelle le vilain bouledogue avait coupé la tête d’un coup de
dents. Mais ensuite, tandis que le public s’écoulait, le compagnon de voyage de Johannês
déclara qu’il pourrait réparer et, sortant son pot, il la graissa avec l’onguent qui avait
guéri la pauvre vieille femme à la jambe cassée. Aussitôt graissée, la poupée fut en bon
état, bien plus, elle pouvait remuer elle-même ses membres délicats - on n’avait nul
besoin de tenir sa ficelle -, elle était semblable à une personne vivante, à la parole près.
Le propriétaire du théâtre était enchanté, il n’avait plus besoin de manoeuvrer cette
poupée, elle dansait parfaitement toute seule ce dont les autres étaient bien incapables.
La nuit venue, tout le monde étant couché dans l’auberge, quelqu’un se mit à pousser des
soupirs si profonds et pendant si longtemps que tout le monde se releva pour voir qui
pouvait bien se plaindre ainsi. L’homme qui avait donné la comédie alla vers son petit
théâtre d’où provenaient les soupirs. Toutes les marionnettes - le roi, les gardes -,
gisaient là. pêle-mêle. et c’étaient elles qui soupiraient si lamentablement. dardant leurs
gros yeux de verre, elles désiraient si fort être un peu graissées comme la reine afin de
pouvoir remuer toutes seules. La reine émue tomba sur ses petits genoux et élevant sa
ravissante couronne dor. supplia
- Prenez-la, au besoin, mais graissez mon mari et les gens de ma cour
A cette prière. le pauvre propriétaire du théâtre et de la troupe de marionnettes ne put
retenir ses larmes tant il avait de la peine, il promit au compagnon de route de lui donner
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C toute ta recette du lendemain soir s’il voulait seulement graisser quatre ou cinq de ses
plus belles poupées. Le compagnon cependant affirma ne rien demander si ce n’est le
grand sabre que l’autre portait à son côté et dès qu’il l’eut obtenu. il graissa six poupées.
lesquelles se mirent aussitôt à danser et cela avec tant de grâce que toutes les jeunes
filles, les vivantes, qui les regardaient. se mirent à danser aussi. Le cocher dansait avec
la cuisinière, le valet avec la femme de chambre, et la pelle à feu avec la pincette, mais
ces deux dernières s’écroulèrent dès le premier saut. Quelle joyeuse nuit
Le lendemain Johannès partit avec son camarade. Quittant toute la compagnie, ils
grimpèrent sur les montagnes et traversèrent les grandes forêts de sapins. Ils montèrent
si haut qu’à la fin les clochers d’églises au-dessous d’eux semblaient de petites baies
rouges perdues dans la verdure et la vue s’étendait loin.
Johannès n’avait encore jamais vu d’un coup une si grande et si belle étendue de
merveilles de ce monde, le soleil brillait et réchauffait dans la fraîcheur de l’air bleu, le
son des cors de chasse à travers les monts était si beau que des larmes d’heureuse
émotion montaient à ses yeux et qu’il ne pouvait que répéter:
- Notre-Seigneur miséricordieux, je voudrais t’embrasser. Toi si bon pour nous tous qui
nous fais don de tout ce bonheur et de ces délices
Le camarade, debout, joignait aussi les mains, admirant les forêts et les villes.
A cet instant, ils entendirent une musique exquise et étrange et. levant les yeux, ils virent
un grand cygne blanc planant dans l’air. Il était si beau et chantait comme ils n’avaient
encore jamais entendu chanter un oiseau mais il s’affaiblissait de plus en plus, il pencha
sa tête et vint tomber mort à leurs pieds.
- Deux ailes magnifiques, dit le compagnon de route, si blanches et si grandes, cela vaut
de l’argent, je vais les emporter.
Il trancha d’un coup les deux ailes du cygne mort, il voulait les conserver. Leur voyage
les mena encore des lieues et des lieues par-dessus les montagnes, enfin ils virent devant
eux une grande ville aux cent tours qui étincelaient comme de l’argent sous les rayons dci
soleil. Au centre de la \ille s’élevait un magnifique palais de marbre, â la toiture d’or
rouge. Là iait le roi.
.Johannès et son camarade s’arrêtèrent hors des portes â une auberge pocir faire un brin de
toilette et avoir bonne apparence en arrivant dans les rcies. L’hôtelier leur raconta que le
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G roi était un brave homme mais que sa fille était une très méchante princesse. Belle, elle
l’était certainement, mais â quoi bon puisqu’elle était si mauvaise, une véritable sorcière
responsable de la mort de tant de beaux princes.
Elle avait donné permission â tout le monde de prétendre à sa main. Chacun pouvait
venir, prince ou gueux, qu’importe ! Mais il leur fallait répondre à trois questions qu’elle
posait. Celui qui donnerait la bonne réponse deviendrait son époux et il régnerait sur le
pays après la mort de son père, mais celui qui ne répondrait pas était pendu ou avait la
tête tranchée.
Son père, le roi, en était profondément affligé, mais il ne pouvait lui défendre d’être si
mauvaise car il avait dit une fois pour toutes qu’il n’aurait jamais rien â faire avec ses
prétendants et qu’eLle pouvait, à ce sujet, agir à sa guise. Chaque fois que venait un
prince qui briguait la main de la princesse, il ne réussissait jamais et il était pendu ou
avait la tête tranchée quoiqu’on l’eût averti à temps et qu’il eût pu renoncer à sa demande.
Le vieux roi était si malheureux de toute cette désolation qu’il restait, tous les ans, une
journée entière à genoux avec tous ses soldats. à prier pour que la princesse devint
bonne, mais elle ne changeait en rien. Les vieilles femmes qui buvaient de l’eau-de-vie la
coloraient en noir avant de boire pour marquer ainsi leur deuil ... elles ne pouvaient faire
davantage.
- Quelle vilaine princesse ! dit Johannès, elle mériterait d’être fouettée, cela lui ferait du
bien. Si j’étais le vieux roi elle en verrait de belles.
A cet instant, on entendit le peuple crier: «Hourra! » La princesse passait et elle était si
parfaitement belle que tous oubliaient sa méchanceté et l’acclamaient. Douze ravissantes
demoiselles vêtues de robes de soie blanche, montées sur des chevaux d’un noir de jais,
l’accompagnaient. La princesse elle-même avait un cheval tout blanc paré de diamants et
de rubis, son costume d’amazone était tissé d’or pur et la cravache qu’elle tenait à la main
était comme un rayon de soleil. Le cercle d’or de sa couronne semblait serti de petites
étoiles du ciel et sa cape cousue de milliers d’ailes de papillons.
Lorsque Johannès l’aperçut, son visage devint rouge comme un sang qui coule, il put à
peine articuler un mot. La princesse ressemblait exactement à cette adorable jeune fille
couronnée d’or dont il avait rêvé la nuit de la mort de son père. li la trouvait si belle qu’il
ne 1ut se défendre de l’aimer. Il pensait qu’il n’était certainement pas vrai qu’elle pût être
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une méchante sorcière faisant pendre ou décapiter les gens s’ils ne devinaient pas
1 ‘énigme.
- Chacun a le droit de prétendre à sa main, même le plus pauvre des gueux, moi je
monterai au château, c’est plus fort que moi.
Tout le monde lui déconseilla de le faire. Le compagnon de route l’en détourna
également mais Johannês était d’avis que tout irait bien. il brossa ses chaussures et son
habit, lava son visage et ses mains, peigna avec soin ses beaux cheveux blonds et partit
tout seul vers la ville pour monter au château.
- Entrez, dit le vieux roi lorsque Johannès frappa à la porte.
Le jeune homme ouvrit et le vieux roi, en robe de chambre et pantoufles brodées, vint à
sa rencontre, couroime d’or sur la tête, sceptre dans une main et pomme d’or dans l’autre.
- Attendez ! fit-il prenant la pomme d’or sous le bras pour pouvoir tendre la main.
Mais quand il eut appris que c’était encore un prétendant, il se mit à pleurer si fort que le
sceptre et la pomme roulèrent à terre, il dut s’essuyer les yeux.
- Renonce, disait-il, ça tournera mal pour toi comme pour tous les autres. Viens voir ici.
Il conduisit le jeune homme dans le jardin de la princesse, absolument terrifiant. Dans
les branches des arbres pendaient trois, quatre fils de rois qui avaient sollicité la main de
la princesse mais n’avaient pu résoudre l’énigme qu’elle leur proposait. Chaque fois que
le vent soufflait, leurs squelettes s’entrechoquaient et les petits oiseaux épouvantés
n’osaient plus venir là, des ossements humains servaient de tuteurs pour les fleurs et,
dans tous les pots, grimaçaient des têtes de morts. Quel jardin pour une princesse
- Tu vois, dit le vieux roi, il en ira de toi comme des autres, maintenant que tu sais,
abandonne Tu me rends vraiment malheureux. tout ceci me fend le coeur.
.Johannês baisa la main du vieux roi affirmant que tout irait bien puisqu’il était si
amoureux de la ravissante princesse.
A ce moment. la princesse à cheval, suivie de ses darnes d’honneur, entra dans la cour du
château. Ils allèrent donc au-devant d’elle pour la saluer. Charmante, elle tendit la main
aci jeune homme qcn l’en aima encore davantage. Bien sûr il était impossible qu’elle fût
une sorcière vilaine et méchante ce dont tout le monde l’accusait.
lis montèrent dans le grand salon, de petits pages offrirent des conttures et des
croquignoles. mais le vieux roi était si triste qu’il ne poctvait rien manger. Il fut alors
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décidé que Johannès monterait au château le lendemain matin, les juges et tout le conseil
y siégeraient et entendraient comment il se tirerait de l’épreuve. S’il en triomphait, il lui
faudrait revenir deux fois, mais personne encore n’avait donné de réponse à la première
question, c’est pourquoi ils avaient tous perdu la vie. Johannês n’était nullement inquiet
de ce qu’il lui arriverait, il était au contraire joyeux, ne pensait qu’à la belle princesse et
demeurait convaincu que le bon Dieu l’aiderait. Comment? Il n’en avait aucune idée et,
de plus. ne voulait pas y penser. Il dansait tout au long de la route en retournant à
l’auberge où l’attendait son camarade.
Là, il ne tarit pas sur la façon charmante dont la princesse l’avait reçu et sur sa beauté. Il
avait hâte d’être au lendemain, de monter au château, de tenter sa chance. Mais son
camarade hochait la tête tout triste.
- J’ai tant d’amitié pour toi, disait-il, nous aurions pu rester ensemble longtemps encore et
il me faut déjà te perdre. Pauvre cher garçon. J’ai envie de pleurer mais je ne veux pas
troubler ta joie en cette dernière soirée qui nous reste. Soyons gais, très gais, demain
quand tu seras parti, je pourrai pleurer.
Dans la ville, le peuple avait très vite appris qu’il y avait un nouveau prétendant et il y
régnait une grande désolation.
Le théâtre était fermé, dans les pâtisseries on avait noué un crêpe noir autour des petits
cochons en sucre, le roi et les prêtres étaient à genoux dans l’église.
Le soir, le compagnon de route prépara un grand bol de punch et dit à son ami que
maintenant il fallait être très gai et boire à la santé de la princesse. Quand Johannès eut
bu les deux verres de punch, il fut pris d’un grand sommeil. Son camarade le prit
doucement sur sa chaise et le porta au lit, puis il prit les grandes ailes qu’il avait coupées
au cygne, les fixa fermement à ses épaules. mit dans sa poche la plus grande des verges
que lui avait données la vieille femme à la jambe cassée. ouvrit la fenêtre et s’envola par
dessus la ville, tout droit au château.
Le silence régnait sur la ville. Quand l’horloge sonna minuit moins le quart, la fenêtre
s’ouvrit et la princesse s’envola en grande cape blanche avec de longues ailes noires par
dessus la ville, vers une haute montagne. Le camarade de route se rendit invisible de
sorte qu’elle ne pouvait pas du tout le voir, il vola derrière elle et la fouetta jclsqu’au sang
tout au long de la route. Quelle course à travers les airs ! Le ent s’engouffrait dans sa
386
cape qui s’étalait de tous côtés.
- Quelle grêle ! Quelle grêle soupirait la princesse à chaque coup de fouet qu’elle
recevait. Mais c’était bien fait pour elle.
Elle atteignit enfin la montagne et frappa. Un roulement de tonnerre se fit entendre
quand la montagne s’ouvrit et la princesse entra suivie du compagnon que personne ne
pouvait voir puisqu’il était invisible. Ils traversèrent un long corridor aux murs étincelant
étrangement. C’étaient des milliers d’araignées phosphorescentes. Ils arrivèrent ensuite
dans une grande salle construite d’argent et d’or, des fleurs rouges et bleues larges
comme des tournesols flamboyaient sur les murs, mais on ne pouvait pas les cueillir car
leurs tiges étaient d’ignobles serpents venimeux et les fleurs du feu sortaient de leurs
gueules.
Tout le plafond était tapissé de vers luisants et de chauves-souris bleu de ciel qui
battaient de leurs ailes translucides. L’aspect en était fantastique.
Au milieu du parquet un trône était placé, porté par quatre squelettes de chevaux dont les
harnais étaient faits d’araignées rouge feu. Le trône lui-même était de verre très blanc,
les coussins pour s’y asseoir de petites souris noires se mordant l’une l’autre la queue et,
au-dessus un dais de toiles d’araignées roses s’ornait de jolies petites mouches vertes
scintillant comme des pierres précieuses. Un vieux sorcier, couronne d’or sur sa vilaine
tête et sceptre en main, était assis sur le trône. IL baisa la princesse au front, la fit asseoir
auprès de lui sur ce siège précieux, et la musique commença.
De grosses sauterelles noires jouaient de la guimbarde et le hibou n’ayant pas de tambour
se tapait sur le ventre. Drôle de concert De tout petits lutins, un feu follet à leur bonnet.
dansaient la ronde dans la salle, personne ne pouvait voir le compagnon de route placé
derrière le trône qui, lui. voyait et entendait tout. Les courtisans qui entraient maintenant
semblaient gens convenables et distingués mais pour celui qui savait regarder, il voyait
bien ce qu’ils étaient vraiment : des manches à balai surmontés de têtes de choux
auxquels la magie avait donné la vie et des vêtements richement brodés. Cela n’avait du
reste auccine importance. ils étaient là pour le décor.
Lorsqci’on eut un peu dansé. la princesse raconta au sorcier qu’elle avait un nouveau
prétendant. Que devait-elle demander de deviner ?
- lcoute, fit le sorcier, je vais te dire t tu vas prendre quelque chose de très lcile, alors il
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n’en aura pas l’idée. Pense à l’un de tes souliers, il ne devinera jamais. tu lui feras couper
la tête, mais n’oublie pas. en revenant demain, de m’apporter ses yeux, je veux les
manger.
La princesse fit une profonde révérence et promit de ne pas oublier les yeux. Alors le
sorcier ouvrit la montagne et elle s’envola. Mais le compagnon de route suivait et il la
fouettait si vigoureusement qu’elle soupirait et se lamentait tout haut sur cette affreuse
grêle. elle se dépêcha tant qu’elle put rentrer par la fenêtre dans sa chambre à coucher.
Quant au camarade, il vola jusqu’à l’auberge où Johannès dormait encore, détacha ses
ailes et se jeta sur son lit.
Johannès s’éveilla de bonne heure le lendemain matin, son ami se leva également et
raconta qu’il avait fait la nuit un rêve bien singulier à propos de la princesse et de l’un de
ses souliers. C’est pourquoi il le priait instamment de répondre à la question de la
princesse en lui demandant si elle n’avait pas pensé à l’un de ses souliers.
- Autant ça qu’autre chose, fit Johannès. Tu as peut-être rêvé juste. En tout cas j’espère
toujours que le bon Dieu m’aidera. Je vais tout de même te dire adieu car si je réponds de
travers, je ne te reverrai plus jamais.
Tous deux s’embrassèrent et Johannès partit à la ville, monta au château. La grande salle
était comble. Le vieux roi, debout, s’essuyait les yeux dans un mouchoir blanc. Lorsque
la princesse fit son entrée, elle était encore plus belle que la veille et elle salua toute
l’assemblée si affectueusement, mais à Johannès elle tendit la main en lui disant
seulement t « Bonjour, toi »
Et voilà ! maintenant .Johannès devait deviner à quoi elle avait pensé. Dieu, comme elle
le regardait gentiment !... Mais à l’instant où parvint à son oreille ce seul mot t soulier.
elle blêmit et se mit à trembler de tout son corps. cependant. elle n’y pouvait rien, il avait
deviné juste. Morbleu ! Comme le vieux roi fut content, il fit une culbute, il fallait voir
ça Tout le monde les applaudit.
Le camarade de voyage ne se tint pas de joie lorsqu’il apprit que tout avait bien marché.
Quant à .Iohannès, il joignit les mains et remercia Dieu qui l’aiderait sûrement encore les
deux autres fois. Le lendemain déjà il faudrait recommencer une nouvelle épreuve.
La soirée se passa comme la veille. Une fois .lohannês endormi. son ami vola derrière la
princesse jusqu’à la montagne et la touetta encore pI cts iort qu’au premier voyage, car
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cette fois il avait pris deux verges. Personne ne le vit et il entendit tout. La princesse
devait penser à son gant. il raconta donc cela à Johannès comme s’il s’agissait d’un rêve.
Le lendemain le jeune homme devina juste encore une fois et la joie fut générale au
château. Tous les courtisans faisaient des culbutes comme ils avaient vu faire le roi la
veille, mais la princesse restait étendues sur un sofa, refusant de prononcer une parole.
Et maintenant, est-ce que Johannès pourrait devinerjuste pour la troisième fois? Si tout
allait bien, il épouserait l’adorable princesse, hériterait du royaume à la mort du vieux
roi, mais sinon, il perdrait la vie et le sorcier mangerait ses beaux yeux bleus.
Le soir Johannès se mit au lit de bonne heure, il fit sa prière et s’endormit tout tranquille
tandis que le compagnon de route fixait les ailes sur son dos, le sabre à son côté, prenait
avec lui les trois verges avant de s’envoler vers le château.
La nuit était très sombre, la tempête arrachait les tuiles des toits, les arbres dans le jardin
où pendaient les squelettes ployaient comme des joncs.
La fenêtre s’ouvrit et la princesse s’envola. Elle était pâle comme une morte mais riait au
mauvais temps, ne trouvait même pas le vent assez violent, sa cape blanche tournoyait
dans l’air, mais le camarade la fouettait de ses trois verges si fort que le sang tombait en
gouttes sur la terre et qu’elle n’avait presque plus la force de voler. Enfin elle atteignit la
montagne.
- Il grêle et il vente, dit-elle, je ne suis jamais sortie dans une pareille tempête.
- Des meilleures choses on a parfois de trop. répondit le sorcier.
Elle lui raconta que Johannès avait encore deviné juste la deuxième fois, s’il en était de
même demain, il aurait gagné et elle ne pourrait plus jamais venir voir le sorcier dans la
montagne. jamais plus réussir de ces tours de magie qui lui plaisaient. Elle en était toute
triste et inquiète.
- Il ne faut pas qu’il devine, répliqua le sorcier. Je vais trouver une chose â laquelle il
n’aura jamais pensé. ou alors il est un magicien plus fort que moi. Mais d’abord soyons
gais.
Il prit la princesse par les deux mains et la fit virevolter à travers la salle avec tous les
petits lutins et les kux follets qui se trouvaient là. les rouges araignées couraient aussi
joyeuses le long des murs. les fleurs de feu étincelaient, le hibou battait son tambour. les
grillons crissaient et les sauterelles noires souillaient dans leur guimbarde. Ça. ce Fut un
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bal diabolique.
Lorsqu’ils eurent assez dansé, le temps était venu pour la princesse de rentrer au château
où l’on pourrait s’apercevoir de son absence, le sorcier voulut l’accompagner afin de
rester ensemble jusqu’au bout.
Alors ils s’envolèrent à travers l’orage et le compagnon de route usa ses trois verges sur
leur dos. Jamais le sorcier n’était sorti sous une pareille grêle. Devant le château, il dit
adieu à la princesse et lui murmura tout doucement à l’oreille « Pense à ma tête », mais
le compagnon l’avait entendu et à l’instant où la princesse se glissait par la fenêtre dans
sa chambre et que le sorcier s’apprêtait à s’en retourner, il le saisit par sa longue barbe
noire et trancha de son sabre sa hideuse tête de sorcier au ras des épaules, si bien que le
sorcier lui-même n’y vit rien. 11 jeta le corps aux poissons dans le lac mais la tête, il la
trempa seulement dans l’eau puis la noua dans son grand mouchoir de soie, l’apporta à
l’auberge et se coucha.
Le lendemain matin, il donna à Johaimès le mouchoir, mais le pria de ne pas l’ouvrir
avant que la princesse ne demande à quoi elle avait pensé.
Il y avait foule dans la grande salle du château où les gens étaient serrés comme radis
liés en botte. Le conseil siégeait dans les fauteuils toujours garnis de leurs coussins
moelleux, le vieux roi portait des habits neufs, le sceptre et la couronne avaient été
astiqués. toute la scène avait grande allure mais la princesse, toute pâle, vêtue d’une robe
toute noire, semblait aller à un enterrement.
-
A quoi ai-je pensé? demanda-t-elle à Johannès.
Il s’empressa d’ouvrir le mouchoir et recula lui-même très effrayé en apercevant la
hideuse tête du sorcier. Un frémissement courut dans l’assistance.
Quant â la princesse, assise immobile comme une statue, elle ne pouvait prononcer une
parole. Finalement elle se leva et tendit sa main au jeune homme. Sans regarder à droite
ni à gaciche. elle soupira faiblement
-
Maintenant tu es mon seigneur et maître Ce soir nous nous marierons.
- Ah que je suis content. dit le roi. C’est ainsi que flOUS ferons.
but le peuple criait « l-lourra » La musique de la garde parcourait les rues, les
cloches sonnaient et les marchandes enlevaient le crêpe noir du cou de leurs cochons de
sucre puisqu’on était maintenant tout à la joie. Irois boeufs rôtis entiers tburrés de
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C canards et de poulets, furent servis au milieu de la grand-place. Chacun pouvait s’en
découper un morceau, des fontaines publiques jaillissait. à la place de l’eau, un vin
délicieux, et si l’on achetait un craquelin chez le boulanger. il vous donnait en prime six
grands pains mollets.
Le soir toute la ville fut illuminée, les soldats tirèrent le canon. les gamins faisaient partir
des pétards, on but et on mangea. on trinqua et on dansa au château. Les nobles
seigneurs et les jolies demoiselles dansaient ensemble, on les entendait chanter de très
loin
On voit ici tant de belles filles
Qui ne demandent qu’à danser
Au son de ta marche du tambour.
Tournezjoliesfilles, tournez encore
Dansez et tapez des pieds
Jusqu’à en user vos souliers.
Cependant la princesse était encore une sorcière, elle n’aimait pas Johannês le moins du
monde, le compagnon de route s’en souvint heureusement. Il donna trois plumes de ses
ailes de cygne à Johannès avec une petite fiole contenant quelques gouttes et il lui
recommanda de faire placer un grand baquet plein d’eau auprès du lit nuptial. Lorsque la
princesse voudrait monter dans son lit, il lui conseilla de la pousser un peu pour la faire
tomber dans l’eau où il devrait la plonger trois fois, après y avoir jeté les trois plumes et
les gouttes. Alors elle serait délivrée du sortilège et l’aimerait de tout son coeur.
.Johannès fit tout ce que le compagnon lui avait conseillé. La princesse cria très fort
lorsqu’il la plongea sous l’eau: la première fois. elle se débattait dans ses mains sous la
forme d’un grand cygne noir aux yeux étincelants. lorsque pour la deuxième fois il la
plongea dans le haquet, elle devint un cygne blanc avec un seul cercle noir autour du
cou. .lohannès pria Dieu et, pour la troisième lois, il plongea complètement l’oiseau. A
l’instant, elle redevint une charmante princesse encore plus belle qu’auparavant. Elle le
remercia avec des larmes dans ses beaux yeux de l’avoir délivrée de l’ensorcellement.
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Le lendemain matin, le vieux roi vint avec toute sa cour et le défilé des félicitations dura
toute la journée. En tout dernier s’avança le compagnon de voyage. son bâton à la main
et son sac au dos. Johannès l’embrassa mille fois, lui demanda instamment de ne pas s’en
aller. de l’ester auprès de lui puisque c’était à lui qu’il devait tout son bonheur.
Le compagnon de route secoua ta tête et lui répondit doucement. avec grande amitié
- Non. non, maintenant mon temps est terminé, je n’ai fait que payer ma dette. Te
souviens-tu du mort que dccix mauvais garçons voulaient maltraiter? TLI leur as donné
alors tout ce que tu possédais pour qu’ils le laissent en repos dans sa tombe. Ce mort.
c’était moi.
Ayant parlé, il disparut.
Le mariage dura tout un mois. Johannês et la princesse s’aimaient d’amour tendre, le
vieux roi vécut de longs jours heureux, il laissait leurs tout petits enfants monter à cheval
sur son genou et même jouer avec le sceptre. Et Johannès régnait sur tout le pays.
o
